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"CELEBRAR LO SAGRADO" 


Fabián Claudio Flores 


Las fiestas constituyen fenómenos sociales tan antiguos como 
la humanidad misma. Los sentidos, las prácticas, las dinámicas y las 
funciones hanido mutando a través del tiempo y delos espacios, y se han 
ido configurando y reconfigurando. Su carácter dinámico las dispone 
como fenómenos en constante proceso de creación que se alimentan de 
insumos, aportes, y contextos, y “son y están incesantemente activas 
en la (re)creación de sentidos y significados, actuando también como 
medio, reflejo y condición de las dinámicas festivas que les permiten 
ocurrir en sus dominios.” (Lopes da Cruz Novo, 2019, p. 24). 


Después de todo, una fiesta no deja de ser una manifestación 
sociocultural compleja que incluye rituales, consumos y tiempos 
de ocio, pero que implica muchas más dimensiones y muchas más 
funciones en relación con el colectivo que protagoniza y participa de 
estas celebraciones. 


En esta obra recorremos una amplia gama de fiestas y 
celebraciones vinculadas a lo sagrado que se ponen en escena en los 
distintos rincones del territorio argentino, pero que están ligadas a 
otros territorios (algunos más lejanos, otros imaginados) y, también 
a múltiples temporalidades; pero más allá de las singularidades, los 
sujetos participantes, las morfologías y las funciones, me interesa 
pensar a estas formas de celebrar lo sagrado a partir de tres lineamientos 
centrales: 


En primer lugar, interpretarlos como eventos trazados por 
espacialidades, temporalidades y sociabilidades que se entraman de 
manera compleja. Y es quizás con la recuperación de la noción de 
escenarios festivos donde estas tres dimensiones toman cuerpo y se 
condensan en toda su complejidad. Alicia Lindón (2006) recuperando 
algunos aportes del geógrafo Edward Relph, la geógrafa Anne 
Buttimer y el sociólogo Irving Goffman, entre otros, propone pensar 
a los escenarios como un recurso teórico-metodológico de gran 
potencialidad analítica que expresan la condensación del movimiento 
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(prácticas intersubjetivas) en fragmentos de espacio y tiempo (Lindón, 
2010). Aquí, la recuperación de las temporalidades más cortas o el 
tiempo efímero (Hiernaux, 2006) habilita la posibilidad de captar la 
redefinición que se produce durante ese acontecimiento festivo, tanto 
en el plano de la materialidad como en todo el universo de lo inmaterial. 
El escenario festivo irrumpe, estalla, emerge, y entonces altera, discurre 
y trasciende, para luego apagarse, cerrarse y recordarse. Por más que 
duren unas pocas horas (como el Corpus Christi o Halloween), un par de 
días (como Diwali o el Carnaval alienígena), o semanas enteras (como 
Ramadán) emergen como escenarios que alteran y afectan la geografía 
de los lugares. 


En segundo término, las formas de celebrar lo sagrado involucran 
agentes que, en distinto plano y poder de acción, participan de la 
configuración de la fiesta: algunos con más protagonismo; otros con 
intenciones más claras; algunos regulando y otros consumiendo; 
algunos de manera activa y otros pasivamente. Pero todos hacen a 
la celebración en sí. Porque es desde allí, desde la subjetividad y la 
práctica de estos actores, desde donde podemos develar el entramado 
social que configura la fiesta y que, además, lejos de pensarse como 
un todo armónico está teñido de tensiones más o menos visibles. 
La recuperación de esta centralidad de los sujetos implica un viraje 
teórico, pero también metodológico, que obliga a pensar el escenario 
festivo en múltiples escalas, sobre todo aquellas que recuperan el 
horizonte del cuerpo y las emociones como ámbito desde donde anclar 
el análisis. Siguiendo con Lindón (2009): “todas las prácticas espaciales 
que despliega el sujeto cuerpo están teñidas de sentimientos, afectos 
y generan en los sujetos emociones de diverso tipo. La afectividad no 
sólo se conecta con la práctica misma, usualmente también conlleva 
afectos asociados a la espacialidad de la práctica.” (p.12). Recuperar 
esas intersubjetividades y afectividades nos abre un horizonte de 
sentidos mucho más amplio, donde lo sagrado configura la fiesta 
con distintos matices, pero también se proyectan otros sentidos: 
comerciales, identitarios, turísticos, patrimoniales, sociales, etcétera. 


Finalmente, hacer mención a que suele haber una cierta 
convención (sobre todo desde el sentido común, pero también desde 
ciertos rincones del mundo académico) de ligar a la celebración de lo 
sagrado con el universo católico, especialmente por la fuerte impronta 
de las celebraciones marianas y su impacto social y cultural. La 
diversidad por fuera de este imaginario catolicocéntrico, solo permea 
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en algunos casos cuando se suman estudios referidos alas denominadas 
“grandes religiones” a modo de celebración de la diversidad y el 
controversial “multiculturalismo”. Sin embargo, un amplio cúmulo de 
fiestas y eventos quedan excluidos o silenciados justamente por no ser 
considerados “religiosos”, “sagrados” o “espirituales” desde el canon 
de estas matrices hegemónicas. Por ello, es importante matizar esos 
rígidos esquemas y pensar en una noción más plástica de “lo religioso” 
que permita sumar una serie de eventos festivos en los cuales esa 
dimensión sagrada aparece más soslayada o mixturada de manera 
camaleónica con otras dimensiones que aparentan darle identidad 
primaria a la fiesta. 


Este libro colectivo invita a ello. A adentrarse en la aventura 
de transitar las diversas formas de celebrar lo sagrado en clave de 
escenarios multisituados, complejos, controversiales, densos, y 
cambiantes. 


No hubiera sido posible hacer este recorrido festivo sin el 
aporte generoso y valioso de los dieciséis autores y autoras que 
con rigurosidad, profesionalismo y arrojo hicieron lo suyo para 
que esta obra tuviera cuerpo. Vaya a ellos y ellas mi más profundo 
agradecimiento por el aporte y por la valentía de sumarse a un proyecto 
de estas características en tiempos donde se estigmatiza y desestima 
nuestro trabajo como investigadores e investigadoras sociales. En el 
mismo sentido, quiero agradecer a los doce evaluadores y evaluadoras, 
prestigiosos colegas argentinos y extranjeros que brindaron su tiempo, 
su pasión y sus contribuciones en la rigurosa lectura de los capítulos 
y por las recomendaciones brindadas para que este libro tenga rigor, 
calidad y solidez. 


Quiero dedicar una gratitud especial a la Dra. Renée de la Torre 
que elaboró el Prólogo de este libro. Su participación no solo engalana 
este trabajo editorial, sino que también, a través de su aguda lectura 
de cada uno de los capítulos nos invita a reflexionar y generar nuevos 
interrogantes que podrán catalizarse en futuros trabajos. Gracias, 
querida Renée por tu generosidad de siempre. 


Asimismo, quiero decir gracias a colegas, amigos y amigas que 
aconsejaron en la edición y fomentaron la publicación de este trabajo: 
Gustavo Buzai, Beatriz Grinberg, Darío La Vega, Alejandro Frigerio, 
Mariela Mosqueira, Marcos Giop y Franco Févola. 
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PRÓLOGO 
Renée de la Torre 


Lo primero que reconocemos al ver la multiplicidad de fiestas 
religiosas que contiene este libro es a la Argentina como un país 
multicultural. Las diferentes celebraciones de lo sagrado que se festejan 
en tiempo presente nos brindan un panorama general en donde las 
diferencias culturales van acompañadas de una vasta diversidad 
religiosa. En la actualidad, las celebraciones mantienen una importancia 
local como parte de las tácticas que exigen reconocimiento y unidad en 
la comunidad de sus celebrantes, pero lo que llama la atención es que 
todas están relacionadas a su vez con tiempos, comunidades y redes 
globales. La cultura actual, con sus formas tradicionales de celebrar lo 
sagrado, está inscrita en distintas escalas geográficas que rearticulan 
las representaciones identitarias con estrategias para habitar, practicar 
y representar el territorio con múltiples inscripciones identitarias. 


Richard Senett afirmaba que “La cultura judeocristiana tiene que 
ver, en sus mismas raíces, con experiencias de dislocación y desamparo 
espiritual” (Senett, 1993, p. 6). La religiosidad continuamente está 
ligada con el lugar, no porque permanezca anclada perennemente 
a este, sino debido a que las continuas dislocaciones sociales exigen 
esfuerzos simbólicos y rituales de recuperar el territorio perdido. 
Por ello, no es de extrañar que la mayoría de las celebraciones se 
encuentran principalmente vinculadas con la puesta en escena y el 
mantenimiento de identidades nacionales diaspóricas. Nueve de los 
doce capítulos que componen este libro abordan la relevancia de la 
celebración religiosa de diferentes comunidades etno-nacionales que 
conforman en la actualidad un amplio (aunque no completo) espectro 
de la diversidad étnica en Argentina, como son: la celebración del Jánuca 
judío, las fiestas de la comunidad islámica, la celebración de lemanjá, la 
orischa afrobrasileña, el ritual de Vesak de origen budista en el barrio 
chino, el Año Nuevo chino, las festividades a Diwali y Ganesa Chaturthí 
propias de los hindúes, la puesta en escena de los pesebres organizada 
por los protestantes, el día de San Andrés como festividad clave de los 
escoceses. Y el Corpus Christi que vino al continente americano con los 
europeos latinos que profesaban el catolicismo. 
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Ceremonias de religiones etno-nacionales y dinámicas 
diaspóricas 


La fiesta con sus mitos, sus símbolos dominantes y sus ritos 
recurrentes no solo alimenta la añoranza del terruño dejado; está, en 
primera instancia, vinculada a proyectos culturales con los cuales las 
comunidades étnicas de diferentes procedencias buscan mantener 
algunos rasgos representativos de su identidad original. Pero no se 
limita a ello. Su práctica reclama pertenencias territoriales en los nuevos 
espacios que habitan. En ese mundo otro, donde carecen de espacio 
propio para existir y ser reconocidos hay que conquistar la inclusión. 
En todos los casos se trata de celebraciones religiosas que tienen una 
triple función: la de mantener la cohesión y la identidad de grupo; la 
de proyectar su diferenciación folklórica respecto a otras culturas; y la 
de conquistar reconocimiento en suelo argentino para el grupo. 


Por un lado, la celebración genera el sentido de communitas que, 
como lo propone Victor Turner (1988) fortalece la representación de 
grupalidad y comunidad. Pero también, como lo afirma Homi Bhabha 
(2002), estas festividades responden a la necesidad de construir y 
proyectar su diferencia (ser para un otro). Siguiendo con este autor: 


La representación social de la diferencia no debe ser 
leída apresuradamente como el reflejo de rasgos étnicos 
o culturales ya dados en las tablas fijas de la tradición. La 
articulación social de la diferencia, desde la perspectiva de la 
minoría, es una compleja negociación en marcha que busca 
autorizar los híbridos culturales que emergen en momentos 
de transformación histórica. El “derecho” a significar desde la 
periferia del poder autorizado y el privilegio no depende de 
la persistencia de la tradición; recurre al poder de la tradición 
para reinscribirse mediante las condiciones de contingencia y 
contradictoriedad que están al servicio de las vidas de los que 
están “en la minoría” [...]. Al reescenificar el pasado introduce 
en la invención de la tradición otras temporalidades culturales 
inconmensurables (Bhabha, 2002, pp. 18-19). 


La mayoría de las celebraciones que integran este libro nos 
muestran las competencias que las festividades religiosas aportan a 
las comunidades transnacionales como estrategias de identidad, pero 
también inscritas en los esfuerzos de representación de su diferencia. 
Es decir, una estrategia doble de adaptación basada en tomar algunos 
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rasgos culturales necesarios para pertenecer a la cultura argentina según 
las pautas nacionales del reconocimiento a la otredad (Segato, 2007), 
sin renunciar a la celebración y al mantenimiento de los principales 
rasgos etno-nacionales distintivos de sus sociedades de origen. 


La puesta en escena de la identidad-diferencia cultural apela a la 
repetición del pasado mediante narraciones o performances, a elegir 
la celebración religiosa que representa el folklore popular del lugar 
de origen. La celebración de lo sagrado es a su vez la conservación 
del patrimonio cultural. Es parte de las estrategias para resistir al 
olvido. Por ello recurre al ritual como repetición para mantener la 
tradición. Pero -también- implementa la creatividad ritual (Houseman 
y Mazzella di Bosco, 2020), en la cual la invención o actualización 
permite su continua adaptación al nuevo contexto y a su estructura 
de reconocimiento según sus propios regímenes de la diferencia. En 
este sentido destaca el valor cultural-identitario de las celebraciones 
religiosas. 


Sin querer caer en el mito de que “los argentinos bajaron de los 
barcos” (como nos lo alerta Grimson, 2012) -pues incluso en el libro se 
incluye un capítulo de la reinvención étnica de Jujuy mediante la fiesta 
de Inti Raymi-, la mayoría de las celebraciones-eventos reseñadas 
vinculan la importancia de la festividad religiosa en primer lugar para 
mantener el sentido cultural diaspórico, de sociedades que vivieron 
procesos de migración y que mediante sus celebraciones negocian 
tanto el mantenimiento de sus rasgos culturales e identitarios, como su 
tácticas para ser valorados en su diferencia y, por qué no, de enraizarse 
en suelo argentino. 


En México decimos que los migrantes que viajan hacia Estados 
Unidos cargan con su religión a cuestas. Esta frase se deriva de las 
imágenesfotográficas quecaptanlasescenasrealesdelostransmigrantes 
que intentan cruzar el desierto-frontera a pie cargando en sus espaldas 
a su santo patrón (protector) o a la Virgen de Guadalupe. El sistema de 
fe católica provee de la materialidad de las imágenes hechas esculturas 
portátiles que son cargadas (como si fueran backpacks) para con ellas 
llevar su religión, su cultura y su territorio al otro lado de la frontera 
(Morán, 2000). Las celebraciones diaspóricas de lo sagrado representan: 


tácticas para llevar consigo trozos de patria y comunidad, y 
para posteriormente a su arribo al lugar de origen trasplantar 
no solo religiones diferentes, sino culturas de arraigo, 
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etnicidades, naciones y linajes imaginados que ofrecen 
novedosos marcadores de la diferenciación en nuevos 
contexto geográficos, nacionales y culturales. (De la Torre y 
Arias, 2017, p. 31). 


Transportar las celebraciones de lo sagrado se logra trasladando 
materialidades sagradas que acompañan las experiencias migratorias. 
Estas materialidades después permitirán remontar su fe para 
transformar los espacios practicándolos como lo hacían en sus 
territorios. 


Las diásporas, son, en primera instancia, resultado de los 
desplazamientos transnacionales de migración y se pueden leer como 
una “estrategia [que] hace eco de las nuevas formas de identidad, 
pertenencia y ciudadanía que están construyendo los trabajadores 
y los movimientos sociales de todo el planeta” (Pratt, 2006, p. 29). 
Además, consisten también en la táctica de trasplantar la religión y 
la cultura desde el lugar de origen al lugar de destino. Festejar su 
sagrado cultural es una manera de recrear el territorio dejado en un 
nuevo espacio, pero responde también a su necesidad de arraigarse 
en el nuevo destino (Odgers, 2017). Como lo desarrollamos en la 
introducción de Religiosidades trasplantadas, la religiosidad resulta ser 
un recurso estratégico de las comunidades transnacionales debido a: 
“la relevancia que adquiere [...] en la producción de lazos, vínculos y 
nuevas apropiaciones territoriales e identitarias” (De la Torre y Arias, 
2017, p. 16). En este sentido, se afirma que lo interesante de los casos 
es que también revelan que las celebraciones religiosas producen 
múltiples experiencias diaspóricas (Clifford, 1999). E iría más allá: 
habilitan las experiencias glocales de comunidades transnacionales. 


Sabemos que la celebración religiosa se celebra con fe, pero es 
importante también reconocer que contiene los elementos mínimos para 
convocar al grupo, para representar su identidad, para conmemorar su 
historia y para aceitar cíclicamente la memoria en el nuevo territorio 
que los recibirá. Por un lado, los migrantes no deciden llevar los más 
ligero consigo, sino aquellos bienes culturales que permitan remontar 
su terruño. La celebración de lo sagrado les permite una continuidad 
en las maneras de celebrar comunidad. Por otro lado, crea continuidad 
con su lugar de origen. Continuidad con sus creencias. Continuidad 
con los afectos dejados y ahora quizá lejanos. Lo más interesante es 
que estos recursos religiosos se intercambian como remesas religiosas 
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vinculadas a la continuidad de ceremonias en campos transnacionales 
(Rivera 2011). Las celebraciones de lo sagrado sirven para trasplantar 
sus orígenes culturales en nuevos lugares. Y, por último, generan 
comunidades binacionales y transnacionales forjando tiempos 
simultáneos para recrear geografías alternativas que permiten 
reconectar lugares distantes en tiempos compartidos. En algunos casos 
el tiempo celebrativo es constituyente de nuevos espacios sagrados 
que reescalan territorios al configurarse como puntos nodales de una 
geografía practicada transnacionalmente (De la Torre y Levitt, 2017). 


Por su parte, la celebración de una fiesta en fechas precisas 
reúne a las comunidades diaspóricas en una temporalidad simultánea 
que, al practicarse al unísono en distintos y distantes lugares, acorta 
las distancias y constituye un vínculo para practicar una comunidad 
transnacional. La celebración cíclica de la fiesta aporta un sentimiento 
de communitas multisituado o transnacional, a la vez que amplía y re- 
escala los ámbitos de influencia global de una cultura local, étnica o 
nacional (Caglar y Glick Schiller, 2011). 


Peggy Levitt y Nina Glick Schiller (2004) invitan a pensar su 
impacto en un campo transnacional articulado por modos de ser, 
pertenecer y practicar de manera simultánea un campo de relaciones 
sociales (culturales, económicas y políticas) que traspasa las fronteras 
nacionales y crea puentes entre poblaciones dispersamente situadas. 
Este novedoso enfoque privilegia el estudio de los recursos (tanto 
simbólicos como materiales) en circulación por redes transnacionales, 
donde la fiesta religiosa ha resultado ser Óptima para estrechar vínculos 
comunitarios y apropiarse del territorio que se configura por espacios 
dispersos y alejados, pero articulados mediante una celebración 
simultánea. 


Las celebraciones de lo sagrado generan vínculos sociales con 
las maneras de construir la pertenencia y referencia al territorio. 
Pero hay que ir más allá de esta premisa. Es importante reconocer 
la estrecha articulación entre fiesta religiosa y diáspora. Así como 
Latour (2008) invita a pensar en el actor-red, considero que es 
indispensable situar las celebraciones sagradas como celebraciones- 
red atendiendo: i) la manera en que éstas reensamblan el territorio 
en situaciones de reacomodo de ciudadanía cultural local-nacional- 
global; ii) estableciendo distintas escalas en las recomposiciones de las 
identidades étnicas; iii) rearticulando o desarticulando los vínculos 
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establecidos entre grupos sociales y representaciones de identidades 
etno-nacionales; iv) negociando la flexibilidad o exclusión de las 
poblaciones mediante los valores y símbolos sagrados presentes en 
las celebraciones que sintetizan la nación espiritual o étnica; y v) la 
historia de las recomposiciones de la fiesta en continuos ajustes entre 
la comunidad (estrecha o ampliada) y su relación con el territorio. 


A fin de seguir esta línea trazada, resaltaré algunos aspectos 
que nos ofrecen los capítulos para pensar en las celebraciones- 
red. La mayoría de ellos brindan una descripción etnográfica de 
la celebración, que es precedida por un apartado sobre el devenir 
histórico de cada fiesta vinculada con sus cambiantes vínculos y 
estrategias de representación social. Estos cambios se deben a los 
reacomodos entre comunidades que instrumentan las celebraciones 
religiosas como estrategias de identificación grupal. Las condiciones 
históricas de los grupos van cambiando en el tiempo y conforme a 
sus arraigos logrados. Las celebraciones no son solo soportes de la 
fe, sino también vehículos culturales e identitarios. 


El mejor ejemplo de reensamblaje histórico lo ofrece el 
capítulo dedicado a la fiesta de Corpus Christi en Argentina que 
llegó y se instauró como un culto público mediante las procesiones, 
acompañando las acciones de colonización emprendidas por los 
españoles desde la fundación de la ciudad de Buenos Aires en 
1585. Posteriormente, durante el siglo XIX, la celebración adquirió 
un nuevo sentido como acto de resistencia frente a las políticas 
liberales y laicistas propias de la época, a la par que su celebración 
religiosa popular iba siendo desplazada por devociones marianas. 
Para Diego Mauro, el autor de este capítulo, la fiesta de Corpus 
llegó a convertirse durante la mitad del siglo XX: “en uno de los 
termómetros de la relación entre la Iglesia católica y el Estado que 
pugnaban por la conducción de la patria, a veces estableciendo 
alianzas con gobernantes, y otras convirtiéndose en aglutinador de 
la oposición al presidente Perón”. Corpus también experimentó los 
cambios introducidos por el Concilio Vaticano II que desacralizaron 
la manera en que se exhibía en la eucaristía, la modificaron para 
representar un objeto más austero acorde con los valores de la 
pobreza y la sacaron para con ella construir la Iglesia del pueblo de 
Dios, e incluso recientemente el Corpus Christi se ha desplazado de 
los templos a los márgenes para acompañar las zonas más violentas 
de la ciudad. Esta biografía de la fiesta permite reconocer los 
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ensamblajes, pero también los desanclajes y desplazamientos que 
ha experimentado como un actante en la vida política y social de 
Argentina. 


Con la fiesta se transporta patria y “matria” (se refiere a la pequeña 
patrialocal o el terruño como le decía el historiador Luis González, 1979). 
Es decir, con las celebraciones religiosas se exportan materialidades y 
símbolos que contribuyen a trasplantar sus comunidades. Cada puesta 
en escena recrea, al menos instantáneamente, un “paisaje religioso” 
(religious scape como lo denomina Segato, 2007) capaz de instaurar 
performativamente un paisaje étnico (ethnoscape), como sucede con las 
festividades chinas, hindúes, escocesas. Lo sagrado incluye los bienes 
simbólicos patrimoniales como son los trajes típicos, la música, las 
coreografías de danzas tradicionales, la comida, las banderas, etcétera. 


La invención de linajes imaginados y la fundación de lugares 
sagrados 


Rita Segato señala que, así como las fiestas y los emblemas 
religiosos son recursos para la internacionalización de las identidades 
etno-nacionales, son también indispensables para su autoctonización, 
y cito: 


Estos se relacionan con la forma en que se organizan dentro 
de la formación nacional de diversidad y entre nacionales, 
tornándose emblemáticos de segmentos sociales particulares 
dentro de ese conjunto, sufriendo una re-significación con 
nuevos contenidos relevantes localmente e, inversamente, 
re-simbolizando alguno de sus contenidos originarios de 
acuerdo con los materiales y el léxico local (Segato, 2007, p. 
185). 


Hay otras fiestas que en el presente fueron trasplantadas por otros 
procesos que no necesariamente responden a la diáspora ritual como 
es la invención de un ritual ancestral posible mediante la celebración 
de Inti Raymi, el nuevo antiguo año aymará en las tierras argentinas del 
norte. En este fascinante capítulo, la ritualidad se práctica no solo como 
repetición de fórmulas heredadas, sino como fuente de creatividad 
performativa mediante la cual nuevos actores celebran antiguas 
ceremonias que han sido recientemente inventadas para tradicionalizar 
novedosas búsquedas espirituales que incluso pueden protagonizar 
utopías socio-políticas. Este caso permite reconocer la facultad del ritual 
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como puesta en escena de la mito-praxis que recurre a la celebración 
ritual del tiempo celebrado por los antiguos pobladores de los Andes. 
La puesta en escena de un antiguo ritual de los pobladores del lago 
Titicaca ofrece el potencial performativo para recrear un paisaje natural 
sagrado y un linaje étnico ancestral. La performance traslada la herencia 
tradicional de un linaje étnico imaginado en nuevas latitudes y nuevas 
temporalidades. Por su parte, permite representar su anclaje mediante 
la ofrenda al sol, para reactivar un mito de origen que resignifica luchas 
ambientalistas y decoloniales contemporáneas y utópicas, como es la 
defensa de los recursos naturales que incluyen a la tierra como un ser 
vivo, y del agua, de los cerros y del aire como entidades sagradas que 
deben ser defendidas de los proyectos extractivistas de las empresas 
multinacionales. El performance del pasado mítico inca consagra el 
espacio de Purmamarca como un lugar sagrado que reivindica una 
resistencia cosmopolítica de cara a los estragos del neoliberalismo 
global. 


La celebración pagana al sol permite recrear un aquí y ahora 
desde el imaginario actual de lo que pudo ser la celebración al sol 
practicada por los antiguos habitantes de la localidad. Lo interesante es 
que, a diferencia del resto de las festividades, esta no solo transforma 
el lugar de forma esporádica, sino que le imprime una nueva vocación 
territorial como territorio sagrado. Las ceremonias recurren a los 
valores y estéticas de la ancestralidad de los pueblos originarios, y 
contribuyen a recrear el sentimiento de indianidad que hoy aporta 
la tradición andina. Pero también (aunque el autor no lo identifica) 
yo alcanzo a advertir que estas ceremonias neopaganas fueron 
polinizadas por el movimiento panindianista denominado “Camino 
Rojo”, una red global que fomenta el regreso a las raíces étnicas de 
América Latina, sembrando ceremonias ancestrales y estableciendo 
una alianza de medicinas sagradas con plantas de poder. Lo que 
resulta más interesante es el resultado de esta trasplantación espiritual 
en un territorio donde el movimiento político de reivindicación local 
en Jujuy lo apropia como parte de una cosmopolítica que se opone 
al extractivismo neoliberal de su territorio. Este capítulo de Facundo 
Petit permite leer los ensamblajes entre espiritualidad ancestral- 
cosmopolítica y reivindicación decolonial que celebran la muerte del 
sol. La fiesta cumple múltiples funciones. Por un lado, sacraliza la 
naturaleza y le da un nuevo valor al territorio. Por otro lado, anima 
a la reivindicación de la indianidad como nación espiritual andina 
que los legitima como pueblo originario, articulado a un proyecto de 
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antigua nación que transgrede las fronteras nacionales modernas. Y 
finalmente le imprime un sentido espiritual cósmico indígena a una 
rebelión contra el extractivismo. En síntesis, la fiesta rehabilita un 
proceso político de reivindicación étnica ciudadana en Jujuy. 


En esta misma línea, Abalos Irazabal y García Bossio aportan 
una triple etnografía sobre la celebración umbandista de lemanjá, la 
orisha protectora de los mares, que genera un archipiélago sagrado 
al ser practicada en tres costas: Quilmes, Mar de Plata y Mar del 
Tuyú. La umbanda argentina no es celebrada y practicada por 
poblaciones afrodescendientes que migraron desde Brasil, sino que 
fueron implantadas por procesos de apropiación cultural de un sector 
social que reivindica narrativas subalternas en un país que definió 
la blanquitud racial y cultural como vía hegemónica de inclusión 
a la identidad nacional (esto contrasta con México, donde la vía de 
nacionalización fue la reconversión étnica al mestizaje racial y cultural). 
En este contexto, la africanidad ha sido una diferencia estigmatizada 
en Argentina, asociada con el sacrificio de animales y con actividades 
criminales, pero a la vez ofrece una vía alterna de disidencia cultural 
(Frigerio, 2013). El capítulo muestra que su práctica redefine su 
organización y sentido en cada uno de estos lugares en los cuales se 
dinamizan distintas tácticas para conquistar el reconocimiento positivo 
de su capital simbólico y su legitimidad con las agencias estatales. 


En ambos casos, tanto los celebrantes de la nueva espiritualidad 
incaica de Jujuy, como los umbandistas argentinos han optado por 
convertirse en minoría activa y dejar de ser parte de la generalidad, 
un sentido contrario al de las diásporas religiosas que buscan que sus 
diferencias sean reconocidas como parte del crisol de la diversidad 
nacional. 


Trasplantación: la fiesta y la negociación de la diferencia 


Las fiestas religiosas son modificadas debido a su necesidad de 
adaptarse para ser reconocidas en un nuevo marco donde conformarán 
parte de un mosaico de diversidades étnicas. Esto requiere no solo 
ajustar sino adoptar nuevos elementos. 


Las celebraciones que se realizan en Argentina van incorporando 
rasgos que difieren y contrastan con la manera en que se celebran en 
sus lugares de origen. Por ejemplo, ha sucedido que en las festividades 
propiciadas por las dinámicas diaspóricas se des-ensambla o bien se re- 
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ensambla la vinculación entre religión islámica y nación musulmana. 
Por un lado, no todo sector musulmán (que incluye descendientes 
árabes, migrantes contemporáneos, conversos al islam) se integra 
de igual manera al islam; por otro lado, los nuevos afiliados al islam 
frecuentemente carecen de las competencias culturales del mundo 
árabe musulmán (dominio de la lengua y costumbres) para practicar 
ortodoxamente el islam. Esto hace que su participación en los rituales 
y celebraciones se convierta en un espacio de disputa y constante 
negociación para flexibilizar elementos del ritual a fin de integrar las 
diferentes colectividades islámicas que ahí convergen. (Valcarcel y 
Chinnici en este volumen). 


En cuanto al re-ensamblaje, también puede ocurrir que distintas 
identidades se representen en una misma festividad, como es la 
fiesta a San Andrés que en sus inicios realizaba una conmemoración 
escocesa que acentuaba lo secular y ve desdibujaba su origen religioso 
presbiteriano, con la finalidad de permitir que los expatriados se 
reconocieran y vivieran su patria en tierras argentinas. Pero esta 
celebración mutó, en gran parte debido a que la población de origen 
británico fue perdiendo preponderancia en Argentina, y en la actual 
a el sentido devocional de la celebración en torno al santo, y se ha 
desensamblado de la comunidad escocesa (Ver Silveira en este libro). 


Pero también sucede que la fiesta desterritorializada de los 
conflictos etno-nacionales pueda convocar a inmigrantes asiáticos de 
Taiwán, China continental, Corea, Japón y Tailandia donde el budismo 
es una religión mayoritaria. El Vesak conmemora el nacimiento y la 
muerte de Buda y ha sido seleccionada como la festividad que recrea 
una etnicidad asiática (parecido a lo que sucede en los Estados Unidos 
con la articulación de una etnicidad hispana o latina que no tendría 
lugar en los contextos nacionales). Pero, como lo mencionan Carini y 
Mesa Sánchez, se revela un uso estratégico del budismo, apelando a 
diferentes repertorios de su tradición, de los que serán practicados por 
budistas asiáticos, los que ya fueron resignificados para ser parte de 
una experiencia espiritual-energética dentro de la amalgama de oferta 
esotérica o nueva era. Otro uso estratégico de una celebración sagrada 
es el que incluyen Denardi y Olmos Álvarez respecto a la celebración 
del Año Nuevo chino en Buenos Aires que, desde 2010, decidió salir 
a la calle. Las autoras sugieren que al relocalizarse esta festividad se 
reconvierte en folklore, condensando los significantes aparentes y 
llamativos de lo chino. Este evento seculariza (e incluso politiza) el 
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festejo, que se celebra más a manera de un vistoso espectáculo popular 
que de una celebración solemne de lo sagrado. Este festejo destaca 
la exposición de los significantes atractivos o fácilmente digeribles 
(consumibles) por un público general (el desfile del dragón, los 
animales del zodíaco chino, expresiones artísticas, iluminaciones 
llamativas). La reconversión del Año Nuevo chino en una celebración 
de consumo, como lo sugiere Ibáñez (1994) en su propuesta de la 
semiosis del consumo, transforma lo solemne en bienes vistosos, 
experiencias divertidas propias de un festival de la cultura china que 
incluso se reconvierte en un atractivo turístico ofertado por la ciudad. 


Esta tendencia de reconvertir las celebraciones de lo sagrado 
en festivales folklóricos exotizados pasa a ser una tendencia 
contemporánea que mediatiza las formas estéticas de las celebraciones, 
incluyendo actividades de feria para ser disfrutados por los argentinos. 
Aparece también en la definición de la festividad hindú Diwal¡ (escrita 
por Rodriguez de la Vega) que, debido a lo espectacular de las luces 
y lámparas encendidas, las vistosas formas de arena coloreada para 
dibujar hermosos diseños en las calles y a la resimbolización de la 
actividad como medio propiciatorio de la riqueza y la prosperidad se 
vuelve un bien simbólico apreciable para la población porteña. Las 
fiestas religiosas que en su lugar de origen promovía la adoración a 
un ser divino, en su proceso de trasplantación se ofrecen como ferias 
culturales que exotizan a las culturas para ser consumidas mediante 
puestos de comida típica, música, danzas, juegos, desfile. En conjunto 
le imprimen un sentido lúdico-atractivo que reconvierte la celebración 
en un espectáculo popular. Como otras fiestas, no solo convocan a 
las comunidades étnicas correspondientes, sino también son una 
invitación para aquellos que desean conocer más sobre el budismo, el 
hinduismo, e integrarse con otras colectividades. 


Distintas congregaciones instrumentan estratégicamente las 
fiestas religiosas. La congregación protestante -como lo desarrolla 
Montenegro- contribuyó desde el siglo XIX con la traducción de 
la biblia, tanto a dar a conocer su credo como en el proyecto de 
alfabetización promovido por el Estado para la modernización de 
Argentina. Una de las celebraciones claves del cristianismo es la 
puesta en escena del nacimiento de Jesús que se transmite mediante 
la representación del pesebre. Esta representación teatral le brinda 
visibilidad a la congregación metodista, pero además es un efectivo 
para la evangelización dirigido a los niños. 
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Apropiaciones políticas de la celebración religiosa 


El mejor ejemplo de la apropiación política es la actual celebración 
judía Jánuca que recuerda el encendido del candelabro que legitima el 
derecho de Israel a defenderse de sus enemigos. Esta tradición, debido 
a que ofrece una mito-praxis que contribuye a enfrentar conflictos y 
legitimar (sacralizar) actos de defensa bélica, ha sido apropiada en 
distintas ocasiones con fines políticos como lo fue para enfrentar la 
persecución nazi hacia el pueblo de Israel y actualmente en el conflicto 
de Gaza. En el contexto actual de Argentina, ha sido escenario de la 
estrategia política del actual presidente Javier Milei, un líder populista 
de ultraderecha, que utiliza la ceremonia para construir su propia 
imagen pública y legitimar su proyecto libertario, extendiendo la 
sacralidad del evento en su proyecto de poder nacional, que a su vez 
se articula con un proyecto de ultraderecha en la geopolítica mundial 
como lo es su inscripción del lado de Ucrania para enfrentar a Rusia 
(ver Setton en este volumen). 


La celebración también puede ser instrumentada como 
proyección positiva de la etnicidad. El islam se hizo presente en 
Argentina desde hace más de unos cien años. Originalmente llegó 
de la mano de la migración árabe, y aunque provenían de distintos 
lugares las comunidades o ummhas se diferencian internamente, sea 
por la variedad de órdenes islámicas o por los orígenes nacionales. 
Actualmente, se incorporan también conversos no musulmanes. La 
práctica del Ramadán es observada por todos -incluso se difunde en 
radio, televisión y plataformas sociodigitales-, aunque durante su 
temporalidad genera ciertas interacciones hacia una hermandad, 
no se celebra de forma conjunta, y prevalecen ciertas tensiones 
intracomunitarias. Las fiestas islámicas son también ocasión en 
que “disputan su inserción o legitimación pública en relación con 
entramados nacionales, hilos transnacionales e imaginarios utópicos” 
(citado de Valcarcel y Chinnici en este volumen). 


Creatividad ritual: invención y rescate ancestral 


El libro constata que la migración es un vector muy relevante de la 
diversidad religiosa en Argentina, pero como lo han señalado diferentes 
antropólogos, pensar que la población y la identidad argentina bajó de 
los barcos transatlánticos es un gran mito, no porque no sea un rasgo de 
su historia, sino porque niega a las poblaciones originarias y otro tipo de 
migraciones continentales que no llegaron por barcos. 
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Pero también podemos resaltar otras festividades que no están 
vinculadas a diásporas migratorias, como es la fiesta de Halloween 
que, aunque tiene orígenes paganos, en el presente se ha convertido 
en el ritual global que sacraliza la cultura del consumo, denominada 
por Romani (el autor del capítulo) como “mitología comercial”. 
Halloween es una celebración global difundida por la mercadotecnia 
y las industrias culturales para promover un consumo estacional, 
como lo es ya la celebración consumista de la Navidad que se aleja de 
su sentido cristiano del nacimiento del mesías y consagra los regalos 
como intercambio de mercancías. Este caso presenta lo que advirtió 
Hervieu-Leger (2005) respecto al nuevo papel que instituciones no 
religiosas (ni nacionales) tienen en la producción de creencias y de 
rituales de consagración de -en este caso- valores seculares como lo es 
el mercado y el consumo. Otro caso que rompe la regla es la celebración 
de la feria de avistamientos de extraterrestres en Capilla del Monte 
propiciado por el cruce entre las dinámicas del turismo esotérico que 
promueve el turismo espiritual y la producción mass mediática de 
la creencia en seres de otros planetas. Las prácticas de avistamiento 
de ovnis muestran que el ritual no solo puede trasplantar antiguas 
tradiciones y reproducir la herencia cultural, sino que tiene una 
potencialidad para crear e inventar nuevas tradiciones. De acuerdo 
con Maggicolo (2014), la ritualidad no solo repite fórmulas heredadas 
para transmitir la memoria y patrimonializar las tradiciones cultuales, 
también es una fuente de creatividad performativa para inventar 
nuevos territorios de lo sagrado, como es el caso abordado por Giop 
sobre la reconversión del cerro Uritorco en un hotspot de la cultura 
alienígena a donde los turistas y contactistas acuden para vivir una 
experiencia de contacto con extraterrestres. Se recurre a rituales 
que circulan en distintas ceremonias orientales, budistas, wicas, 
aztecas, mayas, nueva era o esotéricos, pero que cobran sentidos y 
generan diferentes experiencias dependiendo del lugar donde se 
experimentan y de la narrativa de visualización que acompaña las 
experiencias de somatización. Por ejemplo, una meditación guiada 
en la pirámide de Teotihuacán o en Stonehenge o en el Cerro Uritorco 
generará diferentes conexiones con entidades que pertenecen a otras 
dimensiones temporales o materiales que espiritualizan el lugar. 
En este caso particular las mismas técnicas corporales que en otros 
lugares permiten conectar con otras culturas, son capaces de generar 
somatizaciones que imprimen en el cuerpo de los celebrantes la 
constatación empírica de teorías conspirativas respecto a la existencia 
de seres de otros planetas. Como lo sugiere Yael Dansac (2024), estas 
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técnicas rituales ponen en operación una pedagogía somática cuya 
fuerza certifica la verosimilitud de las creencias, aun de las más 
extraordinarias. 


Este libro sin duda es un gran acierto ya que en conjunto 
ofrece una oportunidad para pensar complejamente los múltiples 
posicionamientos espacio-temporales en los que ocurren y repercuten 
las celebraciones religiosas en la complejidad de una geografía 
multidimensional que ensambla memorias en diáspora, sincroniza el 
estar juntos en tiempos simultáneos, trasplanta matrias a distancia, 
recrea linajes y terruños imaginados, inventados y trasplantados, 
sincroniza temporalidades para practicar memorias y espacios 
sagrados, articula identidades que reclaman su inclusión, mediatiza la 
solemnidad de la consagración con el sentido lúdico de la festividad, 
negocia apropiaciones políticas y traducciones culturales. Esto y 
más se podrá leer en esta acertada compilación de estudios que nos 
permiten reconocer la fertilidad de la celebración de lo sagrado en las 
continuas producciones y redefiniciones del territorio. No me queda 
más que felicitar a Fabián Flores el editor-coordinador de esta obra por 
su contribución. 


Renée de la Torre 
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CapítuloUNO 


IEMANJÁ 


EN EL RÍO Y EN EL MAR 


Análisis de tres celebraciones en las 
costas bonaerenses 


Mariana Abalos Irazabal - María Pilar García Bossio 


CapítuloUNO - lemanjá 


Introducción 


La fiesta de lemanjá, orixá afrorreligiosa, protectora de sus hijos 
y de los niños en general, es una de las más importantes para las 
comunidades de Argentina, a la vez que de las más legitimadas por 
la sociedad en su conjunto. Su imagen está presente en la mayoría de 
los templos locales (Frigerio, 2021), celebrándose su fiesta en el mes 
de febrero, en general el día 2, coincidiendo con la fiesta católica de 
Nuestra Señora de la Candelaria. Protectora de los mares, en Argentina 
también se la celebra en ríos a lo largo y ancho del país, con epicentro 
en la provincia de Buenos Aires, desde la ribera del Río de La Plata 
hasta la costa atlántica. En este capítulo nos concentramos en tres de 
las más emblemáticas celebraciones: en la ribera del río en Quilmes, y 
en la costa atlántica en las localidades de Mar del Tuyú y Mar del Plata, 
a partir de trabajo de campo etnográfico realizado entre 2019 y 2024. 


Para comprender la importancia de esta festividad en la 
comunidad afrorreligiosa, quisiéramos introducir primero algunas 
características de estas religiones. Con una larga historia en el continente 
asociada a la llegada de población esclavizada de origen africano, en 
Argentina estas prácticas religiosas se ocultaron en formas sincréticas 
en el catolicismo hegemónico de la época. Recién en la segunda mitad 
del siglo XX, producto de un proceso de transnacionalización desde 
Brasil y Uruguay, comienzan a ganar visibilidad (Frigerio, 2022; 
2024; Carrone, 2020). Esto, sin embargo, se produjo en un contexto 
de alta discriminación, con una sostenida regulación estatal y social 
coercitiva, llena de prejuicios al tratarse de prácticas religiosas que 
se alejaban del sentido común de qué era una religión legítima para 
el país, siempre más cercano al ideario católico (Frigerio, 2022; 2024; 
Frigerio y Wynarczyk, 2008), incluso para aquellas personas que no 
profesan ninguna religión. 


Para romper con este prejuicio, las comunidades afrorreligiosas 
argentinas despejaron una serie de estrategias de visibilización, 
legitimación y reconocimiento, lo que muchas veces implicó un 
proceso de traducción cultural (Frigerio, 2024) de sus propias prácticas, 
y de acomodación a aquello que era conocido y reconocido social y 
estatalmente. Frigerio (2024) identifica aquí dos estrategias principales, 
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que veremos presentes en la fiesta a estudiar: la religiosa, que resalta el 
contenido cultual y se encolumna progresivamente en los debates por 
la diversidad y libertad religiosa; y la cultural, que resalta la riqueza 
estética delos ritos afrorreligiosos a la vez que busca reforzar la narrativa 
de pertenencia a la nación argentina, dado que por sus vínculos con 
Brasil y Uruguay -muchas veces- estas religiones fueron acusadas 
de extranjerizantes. Aquí se ha producido un pequeño viraje de las 
primeras prácticas de visibilización cultural, que resaltaban también 
el componente étnico (Frigerio y Lamborghini Torrecillas, 2011). Si 
bien, como veremos en los casos de las fiestas, se ha producido una 
creciente “africanización” de las prácticas religiosas (Frigerio, 2024), 
el componente étnico se ha matizado en la medida que la mayoría de 
los practicantes actuales del país no son afrodescendientes. De esta 
manera, en lo religioso hay un refuerzo de las raíces, mientras que en 
lo cultural se fortalece la mixtura entre lo heredado del origen africano 
de las religiones con la “argentinidad” de sus practicantes. 


Una parte fundamental del éxito de ambas estrategias es la 
posibilidad de construir un diálogo sostenido con el Estado, como 
legitimador de las prácticas religiosas en Argentina. Desde el inicio del 
proceso de transnacionalización se buscó este diálogo, en un primer 
momento en el menos restrictivo fichero de culto (Carrone, 2020), y 
luego en el Registro Nacional de Cultos' (las primeras inscripciones 
de templos de umbanda datan de la década de 1970, Frigerio, 2008; 
2022), lo que no evitó sin embargo la acusación a fines del siglo XX de 
ser “sectas” peligrosas (Frigerio y Oro, 1998; Frigerio y Wynarczyk, 
2008). Para 2019, el 4,23% de las inscripciones del Registro Nacional 
de Cultos en la provincia de Buenos Aires correspondía a templos 
afrorreligiosos, lo que constituía la primera minoría de origen no 
cristiano. Este número debe ser considerado únicamente como un piso, 


1 El Registro Nacional de Cultos es una entidad parte de la Secretaría 
de Relaciones Exteriores y Culto, perteneciente al Ministerio de Relaciones 
Exteriores, Comercio Internacional y Culto. Nacido durante la última 
dictadura cívico-militar con el fin de registrar a las religiones no católicas 
en el territorio argentino, tiene un antecedente en un fichero de cultos cuya 
función era semejante, pero menos policial. Con el retorno de la democracia 
el Registro no desaparece, pasando de una lógica de persecución a una de 
reconocimiento. Allí se inscriben los lugares de culto, pasando por un proceso 
de revisión teológica y sociológica. Si bien es un único sistema nacional, desde 
la década de 2010 ha descentralizado parte de sus tareas a oficinas provinciales 
y municipales (García Bossio, 2022). 
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pues existe una fuerte sub-inscripción de estas religiones, tanto por 
el estigma social y el desconocimiento de cómo funciona el registro, 
como por las dificultades materiales para concretar el trámite (Abalos 
Irazabal, 2020, Carrone, 2023)?. Debido a la histórica persecución social 
y estatal, las y los religiosos de matriz africana han tenido que realizar 
un esfuerzo por construir una identidad colectiva capaz de visibilizar la 
religión, rescatar la cultura, y defender sus derechos como ciudadanas 
y ciudadanos (Frigerio, 2008). 


Debemos tener en cuenta, también, que las comunidades 
afrorreligiosas no son parte de un todo homogéneo o jerarquizado en 
una única estructura institucional, sino que existen de forma horizontal 
y heterogénea, con distintos orígenes nacionales, expansiones 
territoriales y luchas por su reconocimiento (e incluso distintos niveles 
de interés en ser reconocidas social y estatalmente). Retomando lo ya 
mencionado, Frigerio (2024) considera que los dos grandes procesos 
de fortalecimiento de la presencia afrorreligiosa en el país se producen 
de la mano de dos “escuelas”: la brasilera, a partir de la segunda mitad 
de la década de 1960, sobre todo desde Porto Alegre; y la uruguaya, 
que tiene su epicentro en Montevideo desde fines de la década de 
1950. A esto se le suman posteriormente influencias cubanas y más 
recientemente directamente desde el continente africano, sobre todo 
desde Nigeria, de donde se recuperan las experiencias tradicionalistas 
de origen yoruba (Carrone, 2020). 


La mayoría de las comunidades y casas de religión en Argentina 
se encuentran en la Ciudad de Buenos Aires y el conurbano bonaerense, 
si bien progresivamente podemos encontrar templos en otras partes 
del país (Frigerio, 2024). Para la región que nos ocupa, Abalos Irazabal 
(2020) realiza una breve síntesis de las principales corrientes, a las que 


2 Quilmes cuenta con una de las pocas encuestas dedicadas a lo 
religioso para una localidad específica, realizada en 2001 (Esquivel et al., 2001). 
Para ese entonces solo el 0,6% se reconocía como afroumbandista, subiendo 
ese número a 1,7% en los sectores populares. Esta misma encuesta indagaba 
sobre la imagen, positiva o negativa, de determinadas religiones, donde las 
religiones de matriz africana, caracterizadas como “umbanda” tenían solo un 
1,5% de imagen positiva, frente a un 70,1% de imagen negativa (concentrada 
mayormente entre la población evangélica) y un 4,8% indiferente. Estos datos 
sirven para contextualizar la importancia de esta fiesta en la región y el camino 
de legitimación que llevaron adelante distintas agrupaciones afrorreligiosas. 
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podemos sumar el Candomblé de Bahía, la Regla de Ocha, el Palo 
Monte afrocubano, y la Religión Tradicional Africana (Frigerio, 2021). 


En primer lugar, la línea de batuque/nación, que está 
directamente vinculada con la matriz africana de la religión, ya 
que es en donde se venera a los orixás, entidades tradicionales 
del panteón africanista. En segundo lugar, la línea de umbanda, 
que es la vertiente más sincrética de la religión ya que 
resulta de puntos de contacto y mixtura entre el catolicismo, 
el espiritismo y tradiciones afrobrasileñas y amerindias. 
Por último, la línea de quimbanda, la cual posee una fuerte 
influencia del espiritismo -al igual que la Umbanda-, pero con 
la particularidad de que las entidades que son veneradas e 
invocadas por los médiums son los exús y pombagiras. Desde 
la cosmovisión afroumbandista, existe un plano superior al 
terrenal -es decir, el transitando por los seres humanos- que 
es el plano astral. Dicho plano suprahumano está compuesto 
por diferentes escalafones energéticos, los cuales son 
jerárquicamente ascendentes o descendentes, dependiendo 
del “nivel de elevación” presente: un escalafón energético 
“más elevado” implica la presencia de una energía más pura, 
positiva, evolucionada. Con esa base, el afroumbandismo 
ubica a los orixás en el escalafón energético más elevado del 
plano astral, al conjunto heterogéneo de espíritus descarnados 
de la umbanda (Ogum, Caboclos, Pretos Velhos, entre otros) en 
un nivel intermedio de elevación y, finalmente, a los exús y 
pombagiras de la quimbanda en el escalón más bajo. (Abalos 
Irazabal, 2020, pp. 158-159). 


De esta manera, podemos observar que existen diferencias en 
las cosmovisiones y las formas de practicar los ritos entre distintas 
comunidades, con convivencias y tensiones varias, más allá que 
analíticamente desde la sociología solemos unificar estas divergencias 
bajolacategoría”afrorreligiosos”.Estas discrepanciastambién permiten 
comprender que, desde la experiencia de los practicantes, haya diversas 
nominaciones empleadas para referirse a su identidad religiosa. 
Las más frecuentes suelen ser: afrorreligiosos, afroumbandistas, 
africanistas y umbandistas. Si bien dichas nominaciones resuenan 
como similares entre sí, los creyentes encuentran diferencias sutiles 
entre las mismas, vinculadas al modo de practicar la religión que 
adoptan. Pese a dicha heterogeneidad identitaria, para quienes no 
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son parte de este campo religioso, y por la regulación social antes 
mencionada, es muy común que se produzcan simplificaciones, que 
en los casos más respetuosos engloban a toda esta diversidad bajo la 
categoría de “umbandistas” y entre quienes muestran mayores niveles 
de discriminación se la menciona como “macumba/macumberos”, 
con todos los estereotipos que de allí se derivan (Frigerio y Oro, 
1998). La categoría de “umbandista” y la referencia a la religión como 
“umbanda” es la que cuenta con mayor legitimidad estatal, ya que 
esta suele estar presente en los nombres con los que se inscriben las 
casas religiosas en los registros estatales. En este sentido, suele ser la 
categoría adoptada estratégicamente por los practicantes, en los casos 
en que quieren establecer un diálogo con el Estado o con instituciones 
no afrorreligiosas, como pueden ser otros grupos religiosos o espacios 
político-partidarios varios. En otras palabras: los afrorreligiosos 
pueden tener distintas opiniones sobre cómo clasificar su adscripción 
religiosa, las diferencias internas a la comunidad que pueden haber y 
la sensación de mayor cercanía / distancia con un modo de nombrarse 
u otro; no obstante, en el momento de participar de una instancia de 
intercambio y/o negociación pública con otro no afrorreligioso, existe 
cierto consenso tácito sobre la categoría “umbandista” como un modo 
de nombrarse legítimo (aunque, a veces, insuficiente). Recientemente 
se ha comenzado a utilizar el término “afrorreligiosos” en algunos 
espacios de diálogo político y social, sobre todo en circuitos de diálogo 
interreligioso y en vínculo con lo académico. 


Habiendo presentado algunas características generales de lo 
afrorreligioso en la Argentina, en el presente capítulo, nos proponemos 
reflexionar más en detalle sobre la convivencia en el espacio público 
entre practicantes y actores no afrorreligiosos en un contexto muy 
particular: el de la fiesta religiosa, lugar donde lo público y lo privado, 
lo sagrado y lo profano se entrelazan (Claval, 2014). Tomaremos la 
celebración a la Mae lemanjá por dos motivos: por un lado, porque es 
la más pública de las festividades afrorreligiosas en el país; y por otro, 
porque es la más legitimada socialmente (Frigerio, 2021). A partir de 
observar dicha festividad en tres locaciones distintas -Mar del Plata, 
Mar del Tuyú y la ribera de Quilmes- pretendemos aportar mayor 
información sobre esas experiencias y sus características, indagando 
principalmentesobrelosusos del espacio público, el rol del Estado (como 
agente regulador y/o legitimador), y la injerencia de las asociaciones 
afrorreligiosas como principales mediadoras entre los practicantes, la 
sociedad en general y las instituciones estatales. ¿Qué usos del espacio 
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público se despliegan durante las celebraciones?, ¿cómo se define lo 
“público” y lo “privado”?, ¿cuál es el rol que cumple el Estado?, ¿qué 
significado le atribuyen los afrorreligiosos a la presencia/ausencia del 
mismo?, ¿qué tipo de materialidades se encuentran presentes durante 
la celebración y cuál es su relevancia? Estas -y otras preguntas- son 
las que incentivaron el presente escrito, y nos explayaremos sobre las 
mismas a continuación. 


Metodológicamente, este capítulo parte de una perspectiva 
cualitativa, con trabajo de campo etnográfico en las fiestas de Quilmes 
(2019), Mar del Plata (2023) y Mar del Tuyú (2024) (ver mapa de la 
figura 1), lo que ha sido complementado con etnografía digital en las 
principales redes de los templos y asociaciones organizadoras de las 
fiestas, y el relevamiento de noticias en medios locales y digitales. 


E E Ribera de tes, 
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FIGURA 1 - Mapa con la localización de las fiestas de lemanjá analizadas 
Provincia de Buenos Aires 
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Las fiestas: Quilmes, Mar del Plata, Mar del Tuyú 


Las tres fiestas recabadas se producen el primer fin de semana 
de febrero con distintos niveles de organización central. Podríamos 
considerar que la de Mar del Plata tiene un epicentro claro, Quilmes 
un foco “central” y luego prácticas diversas sobre la ribera, y Mar del 
Tuyú una mayor dispersión, donde fundamentalmente lo que se da 
es una contigúidad de las celebraciones (Frigerio, 2021). Seguiremos 
entonces este criterio para la descripción de los tres eventos festivos. 


Mar del Plata 


La celebración de Mar del Plata es la más institucionalizada de 
las tres, con una historia que se remonta a principios de la década de 
1980, cuando el pai Hugo de lemanjá inició con una pequeña procesión 
en la playa, altamente controlada por personal policial (Frigerio, 2021). 
A partir de allí se celebra ininterrumpidamente en la zona de playas 
populares, cercanas al casino, en el epicentro turístico de la ciudad. Esto 
hace que se acerque una gran cantidad de gente, entre fieles y curiosos, 
siendo observada también desde los balcones del hotel Provincial. 


El evento se organiza con mucho tiempo de anticipación, pues 
el terreiro a cargo, el Reino de lemanjá Bomí, no es de la localidad, sino 
que tiene su sede en Ciudad de Buenos Aires, por lo que se produce 
un traslado masivo de religiosos para la fiesta, en general en micros 
durante el día anterior. La difusión se realiza por Facebook en un grupo 
específico (“Ceremonia de lemanja” Ciudad de Mar del Plata), por las 
redes de fieles, máes y pais de santo, y por medios de comunicación 
tradicionales y portales web. En general, esta celebración suele contar con 
el acompañamiento de Alejandro Frigerio, un antropólogo especialista 
en el tema, y con una cobertura mediática a partir de una gacetilla de 
prensa, replicada por los medios locales, tanto los más tradicionales 
como el diario La Capital, como numerosos portales web. Para la fiesta 
que describimos aquí, que tuvo lugar en febrero de 2023, esta gacetilla 
explicaba brevemente la celebración y su importancia específica 
en Mar del Plata, enumeraba a los agentes estatales presentes (del 
INADI, de la Subsecretaría de Políticas y Diversidad del Ministerio de 
Mujeres, Géneros y Diversidad de la Nación; de la dirección provincial 
de Políticas de Diversidad Sexual del Ministerio de Mujeres Géneros 
y Diversidades; de la Dirección General de Entidades y Cultos de la 
Ciudad de Buenos Aires; de la defensoría del pueblo, del EMTUR) y 
recordaba la declaración de interés turístico por la provincia de Buenos 
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Aires y el EMTUR; la declaración de interés cultural del municipio 
de General Pueyrredón y los avales de la Secretaría de Derechos 
Humanos, el INADI y la Defensoría del Pueblo. A su vez, destacaba 
tanto la cantidad de asistentes -unos 16 000 según la cobertura de los 
medios-, como también que los fieles se encargaron de limpiar la playa 
al finalizar la ceremonia. Esto último es particularmente importante 
para resaltar el nivel de organización del evento, como símbolo del 
respeto que los afrorreligiosos quieren demostrar en torno a la ciudad 
y la sociedad en general. 


Los preparativos de la celebración se realizan hacia el interior 
del equipo organizador y hacia la sociedad cuando, en la tarde antes 
del festejo, mujeres y hombres afrorreligiosos vestidos con ropas 
ceremoniales, caracterizadas por el color blanco de los trajes, celeste en 
pañuelos y bijouterie, se presentan en la explanada de la Playa Popular 
para invitar a los turistas y vecinos a participar. Muchas personas 
se acercan atraídas por las ropas blancas que se destacan en el clima 
veraniego. A medida que se acerca el atardecer comienza la fiesta, 
con una procesión de unas pocas cuadras, pero con una importante 
cantidad de participantes. Hay tamboreros y mujeres que llevan 
grandes ramos de flores. Los y las fieles portan vestimentas blancas 
y celestes; otros amarillas y blancas (símbolos cromáticos asociados 
a la máe Oxum, la orixá del agua dulce). Todo se organiza en torno 
a una imagen grande de lemanjá de madera tallada, que representa 
a la orixá en sus rasgos más africanos, dejando atrás la imagen más 
sincrética que por mucho tiempo acompañó a los afrorreligiosos, en 
especial dentro de la umbanda. A la cabecera de la peregrinación se 
encuentra el pai Hugo, junto con otros pais y máes de santo referentes 
de distintos templos emblemáticos, la mayoría de la Ciudad de Buenos 
Aires y el conurbano bonaerense. La columna principal de la procesión 
es acompañada por varias barcas celestes, que luego serán entregadas 
a las aguas del mar, y por el manto blanco de Oxalá, un largo lienzo 
blanco sostenido sobre las cabezas de los fieles, por el que luego se 
pasará para pedirle a este orixá protector que los cuide. A los lados de 
los cientos de personas vestidas de fiesta que se saludan y avanzan, se 
agolpan curiosos y fieles que sacan fotos y piden protección. En medio, 
algunos vendedores ambulantes, también a pie, ofrecen imágenes y 
flores celestes que luego serán arrojadas al mar, a modo de ofrenda. 
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FIGURA 2 - Fotografía de la fiesta de lemanjá en Febrero 2023 
Mar del Plata 


La fiesta es orientada por el pai Hugo, y la marcha se detiene 
sobre la playa donde se establece un espacio de culto con flores y velas 
para lemanjá. Todo se realiza sobre el nivel de la playa, sin explanadas 
ni escenarios, aunque sí con sonido y luz previamente preparados, que 
enmarcan el centro de la celebración. Aquí circulan fieles vestidos de 
religión y otras personas que van a realizar pedidos a lemanjá, aunque 
no participen regularmente en un terreiro. Algunos miembros de la 
organización supervisan el acercamiento a la imagen, e indican que no 
se toquen los arreglos florales y las velas dispuestas ritualmente frente 
a la orixá. 


Hay performance de capoeira y unas palabras de la organización, 
y de las autoridades estatales (en lo que nos detendremos más 
adelante). Luego tienen lugar una roda de batuque y dos casamientos, 
oficiados por el pai Hugo, que explica a quienes estamos formando 
parte de la ceremonia que, en este caso, se trata de una unión para la 
eternidad. Invitan a quienes quieran pasar bajo el manto de Oxalá para 
pedir protección, y luego se abre un camino que llevará al mar. Allí, 
nuevamente toma relevancia el equipo organizador, que explicó en 
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cada momento ritual cuándo era posible o no sacar fotografías, y que 
también se encargó de armar la pasarela y entregar flores para arrojar 
a las barcas que se introducirán en el mar. Si bien la noche estaba un 
tanto nublada, se despeja para la llegada de lemanjá a las aguas. Con ella 
entran sus hijos e hijas, y hay momentos de trance durante los cuales 
las divinidades se manifiestan en los cuerpos de algunos de los fieles, 
tras lo cual varias personas se acercan para pedir bendiciones. Sigue la 
música y hay fuegos artificiales. Pronto, la gente se irá dispersando, y 
aquellos practicantes que están en trance serán acompañados por otros 
hermanos y hermanas, pues la salida de dicho estado es un proceso 
delicado que implica la realización de una serie de pasos rituales para 
asegurar que suceda de forma armoniosa y estable. 


La fiesta termina con la limpieza de la playa y el desarme del 
espacio religioso, y una gran cantidad de creyentes, con sus trajes 
bañados por las aguas del mar, suben a los colectivos que los esperan 
para llevarlos al club donde están pasando la noche, y desde donde 
partirán nuevamente a Buenos Aires. Quedan aún algunas personas 
que realizan sus propias ofrendas, pero son apenas unas pocas frente 
a la gran movilización que ha tenido lugar durante toda la tarde hasta 
la noche. 


Quilmes 


En la ribera de Quilmes, la fiesta tiene un carácter especial porque 
se hace con un desplazamiento de lugar, en la medida en que se celebra a 
la orixá del mar en el agua dulce de las costas del Río de La Plata. Con una 
larga tradición en la localidad, a partir de 2012 el municipio de Quilmes 
destaca el valor cultural de la actividad, y desde 2017 la recientemente 
creada Dirección de Culto le da otra centralidad, al asistir con logística 
a las celebraciones. Estas se desarrollan a lo largo de toda la ribera con 
distintos niveles de organización, desde gente autoconvocada que solo 
va a ver la celebración y pequeños terreiros del conurbano bonaerense 
que llevan alcohol y realizan distintas representaciones, hasta la 
fiesta más institucionalizada llevada adelante por la Agrupación 
Social, Cultural y Religiosa Africanista y Umbandista (ASRAU). Esta 
asociación, creada hace más de 20 años, tiene como objetivo organizar a 
los templos de cara a la sociedad, sin una injerencia teológica verticalista, 
sino que reúne a distintas comunidades al incluirlas en una membresía 
y otorgarles ciertos beneficios, sobre todo de cara a la inscripción en el 
Registro Nacional de Cultos (Abalos Irazabal, 2017). 
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En este caso nos concentraremos en la parte del evento organizado 
por ASRAU en 2020, pues es la más legitimada en la costanera, a la vez 
que crece año a año. La fiesta es promocionada por las redes sociales de 
la agrupación, donde también se publican posteriormente fotografías 
y videos (de manera semejante a lo que sucede en Mar del Plata). 


ASRAU ocupa un espacio amplio de la ribera, cerca del 
destacamento policial, con un extenso escenario cerca de la calle, 
mirando al río. Este tiene carteles distintivos de ASRAU y las banderas 
de Argentina, de la provincia de Buenos Aires, Brasil, Uruguay y Cuba, 
dando cuenta de las distintas corrientes trasnacionales que conforman 
la tradición afro en el país, como menciona Frigerio (2013). Frente al 
escenario, también mirando al río, se ubicaba la ofrenda de frutas y 
flores y una estatua de yeso de la orixá. En esta ocasión, la imagen es 
del tamaño de una mujer adulta, con la cara cubierta al inicio de la 
celebración, y más parecida a la imagen sincrética que se utiliza en 
la umbanda, donde el color de piel blanco y la posición recuerdan a 
la Virgen María (Frigerio, 2021). A sus pies se encuentra una más 
pequeña, tallada en madera, más semejante a las versiones africanas. 
A lo largo de toda la jornada, había personas que estaban con el festejo 
de ASRAU y otras que se acercaban a las imágenes, sacándose fotos o 
postrándose frente a ellas. En general alguien de la asociación estaba 
constantemente cerca, arreglando las ofrendas y controlando que todo 
estuviera bien, siendo cordiales con quienes se aproximaban. 


Al costado del escenario había gazebos con una mesa donde se 
reunían las autoridades de la asociación y personas invitadas (en general 
de otras comunidades religiosas y del Estado), y otro con un stand 
donde se mostraba parte de su biblioteca popular, que cubre temáticas 
religiosas (no solo africanistas) y también sociológicas sobre africanidad 
y religión. Allí también tenían lugar charlas sobre temáticas de interés 
cultural, sobre la historia de las religiones, el diálogo interreligioso y el 
derecho de la libertad religiosa. A quienes realizaban las exposiciones 
(las cuales escuchaban unas 20 personas de los cientos que estaban 
en el evento) y a miembros de otras comunidades religiosas, se les 
entregaba un certificado de agradecimiento por su participación. 
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FIGURA 3 - Fotografía de la fiesta de lemanjá en Febrero 2020 
Quilmes 


La fiesta se ordenó en tres partes: una primera protocolar, luego 
las charlas en el gazebo mencionado y finalmente la parte cultual y la 
peregrinación hacia el río. Cada tramo fue claramente explicado por 
un locutor de la ASRAU desde el escenario. En el inicio, se presentó 
a la ASRAU como un movimiento religioso africanista y umbandista 
que busca preservar el derecho natural a defender sus creencias 
frente a la discriminación y exclusión que se suele observar en la 
sociedad. Dado que se trata del primer gran evento del año, se utilizó 
la plataforma para presentar los objetivos de 2020, relacionados con 
la difusión de la religión, orientando a la sociedad en su conjunto y 
a los medios de comunicación sobre sus prácticas; el apoyo a toda 
persona discriminada; la formación en el diálogo interreligioso y 
la promoción del intercambio en este contexto; el trabajo con otras 
organizaciones afines e instituciones que velen por la no violencia y la 
paz, a nivel nacional e internacional; la visibilización e interacción de 
los afrorreligiosos; la promoción social, cultural, recreativa y de acción 
social; y el mejoramiento intelectual y cultural de los miembros de la 
agrupación. 


Luego se pasó a los agradecimientos, entre los que se incluyó 
el gobierno de la ciudad de Quilmes, a la intendenta (recientemente 
elegida), al director de cultos, al director de entidades de bien público 
y alas áreas de salud, tránsito y espacios públicos. Se contó con saludos 
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de Cuba y Nigeria, y de espacios de diálogo interreligioso (MEIRA, la 
Mesa de Diálogo Interreligioso de La Plata y Región Capital Bonaerense, 
MADINTER -ONG que trabaja temas de migración-, Damas en diálogo 
-mesa de diálogo interreligioso compuesta únicamente por mujeres-). 
Finalmente, se agradeció a miembros de la agrupación (al presidente, 
al encargado de ceremonial y juventud, al de relaciones interreligiosas, 
a la secretaría de la mujer, al grupo de danzas afro-cubanas) y a otras 
comunidades afrorreligiosas. Se cantó el himno nacional argentino, se 
oró en yoruba (con traducción al español) a Olodumare y se cantó el 
himno de la umbanda y otros cantos yorubas. 


En la segunda parte tuvo lugar la “mesa de diálogo” en el 
gazebo dispuesto, contando con el director de culto de Quilmes; una 
investigadora del CONICET que habló sobre la diversidad religiosa y 
las comunidades afrorreligiosas en Argentina; Marwan Gill, imam de 
la comunidad musulmana Ahmandía, que habló de la libertad de culto 
y la importancia del diálogo interreligioso; Luis de Oxalá, que expuso 
sobre la historia de la religión en relación al sincretismo y al origen 
africano, y el abogado Cristian Esteban Aioco, miembro de ASRAU, 
quien se refirió a los vínculos entre derecho y religión. Se entregaron 
diplomas a los expositores y a un agente del Estado municipal que 
provenía de la gestión previa de culto. 


Finalmente, se dio paso a las danzas, el batuque y la procesión. 
Aquí cabe destacar dos elementos: en el batuque y la procesión no 
hubo trances, y antes de que tuviera lugar cada actividad se explicó 
a los invitados de otras religiones y a los visitantes ocasionales en qué 
consistía lo que se iba a realizar. La procesión nucleó mucha más gente 
de la que estaba cercana a los gazebos, y acompañó a la gran imagen 
por varias cuadras hasta bajar a la costa. Allí, lemanjá permaneció en la 
orilla mientras que las barcas ingresaban al río junto con las ofrendas 
de flores, perfumes, frutas y miel. 


Por fuera de la celebración “oficial” otras barcas descansaban 
en las orillas, e ingresaron cerca del mismo momento al río. Sobre 
toda la costanera, al igual que como veremos para el caso de Mar del 
Tuyú, había puestos, la mayoría sobre el pasto que vendían imágenes 
religiosas, remeras, pañuelos, como así también gente que pasaba 
vendiendo flores. Asimismo, también varios puestos gastronómicos, 
y gente que se había instalado con pequeñas carpas a lo largo de las 
orillas rioplatenses. Como en este caso, la celebración suele terminar 
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promediando la tarde, con una última ronda de toque de tambores 
antes de desarmar la gran estructura que rodea el evento. 


Mar del Tuyú 


Según el relato generalizado que circula entre los asistentes, la 
celebración que tiene lugar en Mar del Tuyú, ciudad perteneciente al 
partido de la Costa Atlántica, se realiza desde hace más de 20 años. El 
espacio que funciona como epicentro de los eventos de ese día es el 
templo del paí Miguel y la máe Eva, localizado en la intersección entre 
la calle 62 y la playa. Más allá de si se organizan actividades -o no- 
desde esa casa religiosa, su ubicación se estableció a lo largo del tiempo 
como el punto de referencia y encuentro para los feligreses que viajan 
cada 2 de febrero para agradar a la divinidad del mar. Esto se debe 
a que, en el exterior del templo, se encuentra una imagen de lemanjá 
de gran tamaño ubicada de cara al mar, la que se puede apreciar si 
uno eleva la mirada desde la playa. Dicha imagen permanece dentro 
de la propiedad privada de los dueños, a la cual los fieles no tienen 
permitido el acceso. A su vez, la altura del terreno del templo es 
bastante más elevada en comparación con la de la costa, lo que genera 
que, además de no poder entrar a la casa en donde está emplazada la 
imagen, tampoco puedan tener proximidad con la misma. 


Un paredón se impone entre los pies de lemanjá y sus feligreses, 
que hacen fila para poder acercarse y levantar sus brazos para tocar 
la pared con sus manos, como buscando conectar físicamente con lo 
sagrado a través del concreto. A su vez, los propietarios se dedican 
diligentemente a tener atenciones con cada persona: desde arriba, les 
tiran perfume y / o agua de mar en las manos (que apenas llegan arozar), 
reciben sus ofrendas -principalmente flores y perfume- y las colocan 
alrededor de la imagen y, en caso de que lo soliciten, les facilitan papel 
y birome para que escriban sus pedidos o agradecimientos. Estos actos 
resultan significativamente performáticos ya que, durante un marco 
temporal específico, a través de esas múltiples micro-interacciones lo 
privado parece volverse -parcialmente- público. Los visitantes tienen 
la posibilidad de accionar en relación con la imagen de lemanjá durante 
todo un día. Pese a que esta experiencia se da principalmente de forma 
regulada por los propietarios, los devotos también llevan a cabo una 
serie de prácticas que escapan a su “control” y/o supervisión. En la 
base del paredón, sobre la arena, puede observarse flores, comida, 
pipoca, pequeñas imágenes, velas. Un gran conjunto de ofrendas 


-0- 


CapítuloUNO - lemanjá 


que, con el paso de las horas, va multiplicando su tamaño y, se 
torna cada vez más desordenado. La imagen de la fila de personas 
esperando pacientemente para tener un contacto con lemanjá a través 
de intercambiar materialidades específicas con sus dueños, contrasta 
fuertemente con el paisaje que se ve justo al costado, que es un tumulto 
de ofrendas que crece sin dirección ni selección particular. Si bien esta 
dinámica de intercambio religioso se extiende de forma ininterrumpida 
durante toda la jornada, está lejos de ser la única actividad que se 
desarrolla. 


FIGURA 4 - Fotografía de la fiesta de lemanjá en Febrero 2024 
Mar del Tuyú 


Durante ese día, las playas suelen llenarse de ofrendas varias 
(barcas decoradas ornamentadas con objetos y colores representativos 
de lemanjá, comida propia de la cosmovisión afrorreligiosa, flores, 
miel, perfume) desde primeras horas de la mañana o, inclusive, desde 
las últimas horas del día anterior. Al caminar por Mar del Tuyú es 
posible toparse con este tipo de materialidades a lo largo de toda su 
costa. Es notorio que, mientras uno esté más próximo geográficamente 
al templo donde está la imagen mencionada, la cantidad de ofrendas 
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y feligreses presentes aumenta notablemente. Numerosos grupos de 
personas vistiendo trajes principalmente de color blanco - como hemos 
señalado, símbolo cromático propio de los afrorreligiosos- y, en menor 
medida, de otros colores, pueden verse congregados preparando lo 
que van a ofrendar al mar. También están quienes ya realizaron su 
práctica religiosa y se dedican a disfrutar del día en la playa u observar 
los puestos de venta que están dispuestos sobre la arena. En este 
punto, emergen otros actores que son parte de la celebración general: 
los artesanos. 


Muchos vendedores de artículos religiosos se mezclan entre los 
comerciantes ambulantes de bienes propios dela playa, para aprovechar 
esa fecha que concentra a una amplia cantidad de potenciales clientes. 
Las características de los “puestos” son muy diversas entre sí. Hay 
algunos armados debajo de un gazebo, con mesas y sillas. Hay quienes 
tienen mesas sueltas debajo del sol, sin una estructura que los recubra. 
Otros tienen telas sobre el suelo, en las cuales exhiben sus productos. 
También hay quienes sólo tienen una silla y varios floreros alrededor, 
donde muestran los ramos que están a la venta. Los productos -y 
los precios- que se comercializan también son variados, aunque la 
mayoría están ligados a la práctica religiosa: velas, collares, ropa y 
materialidades diversas. Aunque siempre hay algún vendedor nuevo, 
los artesanos presentes suelen ser trabajadores que reiteran ese viaje 
anualmente hace tiempo. Algunos se conocen entre sí comercialmente, 
otros por filiación religiosa. Entre las personas que están en la playa, 
también sucede ese encuentro y cruce entre pares, pudiendo toparse 
con algún familiar religioso o algún ser querido de otro templo. 


Además, hay otros actores que también son parte del paisaje de 
la jornada: las agrupaciones afrorreligiosas. En particular, en Mar del 
Tuyú hay una asociación que está ligada representativamente con la 
celebración, conocida como “Asociación 2 de febrero”. Más allá de 
los microespacios generados por los distintos grupos de personas 
(feligreses, artesanos, transeúntes) que se pueden identificar a lo largo 
de la costa, hay un espacio en particular demarcado físicamente, al 
cual no todas las personas “entran”. Es una parcela delimitada sólo con 
una cuerda, pero la misma es respetada por las personas, que evitan 
traspasar el límite. En la oportunidad observada, el sitio se ubicaba a 
un costado de la imagen de lemanjá, contaba con dos gazebos grandes 
colocados al inicio de la playa, debajo del acceso peatonal. Debajo 
de los mismos, se podía observar a pocas personas (3 o 4), que eran 
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parte de la asociación o estaban relacionadas estratégicamente con 
la misma. Tambores, micrófonos y parlantes descansaban alrededor, 
esperando el momento de entrar en acción. Ese era el lugar que 
oficiaría como “escenario”, el foco espacial central del evento realizado 
por la asociación. Para la ocasión etnografiada, el itinerario de dicha 
convocatoria consistía en -parafraseando la invitación que se divulgó 
vía redes sociales-: tiempo libre para realizar ofrendas, peregrinación 
hasta el monumento de lemanjá, y llevada a cabo del acto central y 
final del evento, con danzas alegóricas y reconocimiento a sacerdotes 
de trayectoria. La recorrido peregrino tenía como protagonista a 
una imagen de lemanjá que fue trasladada por las calles rodeada de 
personas que cargaban flores, canastas con frutas y comidas diversas, 
los tamboreros que iban entonando cánticos sagrados, un grupo de 
bailarines que representaban las danzas delos orixás y los acompañantes 
en general. Tuvo inicio en el templo del pai Julián (calle 3 y 65), en donde 
se inauguró una ermita para lemanjá; luego, la procesión avanzó hasta 
la iglesia Stella Maris (calle 62 y 4), ubicada en una plaza, en donde se 
dejaron flores a modo de ofrenda, a los pies de una pequeña ermita de 
la Virgen, finalmente, se continuó hasta la playa, en donde se acercó la 
imagen hasta la orilla del mar para, luego, acercarla un momento a la 
imagen que ya hemos mencionado (y que es mas grande), por último, 
acomodarla dentro de la parcela separada por la asociación. Una vez 
allí, los representantes de este colectivo anunciaron que se realizaría 
un breve descanso para luego continuar con el acto. Sin embargo, un 
momento después los tamboreros retomaron su tarea, sumándose a 
aquellos que estaban esperando debajo de los gazebos. Seguidamente, 
un grupo de practicantes comenzó a danzar formando una rueda, 
representando los bailes característicos de las ceremonias religiosas. 
Todo esto último sucedió dentro de la parcela delimitada, por lo que 
el número de participantes era limitado. El resto de los feligreses que 
habían acompañado la procesión o que se encontraban en la playa, sólo 
podían limitarse a observar desde “afuera” y acompañar los cánticos, 
entre aplausos y capturas de fotografías. 


El Estado y la fiesta 


Teniendo en cuenta lo expuesto en páginas anteriores, 
consideramos relevante detenernos a reflexionar un poco más en 
detalle sobre la figura del Estado en relación a las celebraciones. ¿Qué 
rol cumple?, ¿de qué formas se encuentra presente y / o ausente? y ¿qué 
significado le atribuyen los afrorreligiosos? 
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En el caso de Mar del Tuyú, el Estado es experimentado por 
los celebrantes como presente y ausente a la vez. La convocatoria 
realizada por la asociación “2 de febrero” y sus colaboradores es la que 
resulta la experiencia de mayor diálogo con el Estado, a comparación 
de las otras que tuvieron lugar. Sin embargo, dicha interacción sucedió 
con menor éxito que el proyectado. Parte de la actividad propuesta 
para esa jornada era el armado de una feria de artesanos en una plaza 
cercana a la costa, para poder nuclear allí a los trabajadores y hacerlo 
de forma más ordenada, procurando evitar que se armen puestos en 
la playa sin ningún tipo de regulación. Teóricamente, el municipio iba 
a acompañar dicha actividad, facilitando equipos de iluminación y/o 
sonido y presencia de oficiales de seguridad. Sin embargo, la feria no 
se realizó por dos motivos: por un lado, la adherencia de artesanos fue 
muy reducida, eligiendo la mayoría ir a trabajar ala playa. Por otro lado, 
aquellos que sí fueron a armar su puesto en la plaza, se encontraron en 
una situación de abandono. No tenían recursos eléctricos para iluminar 
sus productos o para cargar los celulares, elementos fundamentales 
hoy en día por el fuerte uso de medios de pago digitales. No contaban 
con baños públicos. Tampoco se les garantizó la seguridad, ya que 
no había ningún policía y ellos se encontraron solos en un predio con 
poca circulación a entradas horas de la tarde, casi anocheciendo, con su 
fuente de trabajo al alcance de cualquier transeúnte. A nivel práctico, 
el Estado sólo estuvo presente simbólicamente al autorizar que se 
realice la feria, pero después no respaldó la actividad, ni siquiera con 
los recursos que ya habían sido acordados. 


Una sensación similar de presencia/ausencia se dio con la 
procesión, que se suponía que sería custodiada y acompañada por 
la prefectura. Sin embargo, sólo se contó con la presencia de un auto 
patrullero, que fue abriendo el paso por las calles -poco transitadas- 
hasta llegar a la playa. No hubo participación de agentes estatales ni 
antes ni después de la procesión. Es decir, durante el posterior acto y 
muestra de danzas que se hicieron en la parcela de la asociación, no 
hubo presencia estatal alguna; a su vez, a nivel práctico, los recursos 
materiales que se utilizaron (gazebo, equipos de sonido, mesas y 
sillas) fueron llevados por los propios celebrantes, así que tampoco 
hubo un acompañamiento en ese aspecto. La percepción de una 
presencia estatal insuficiente por parte de la gente emerge, también, 
en relación a la higiene y cuidado del espacio público. Si bien hay 
camiones municipales que pasan por la costa levantando los restos 
de las ofrendas que fueron otorgadas, la frecuencia de circulación de 
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los mismos no alcanza a cubrir la demanda de limpieza que hay ese 
día. Esto se combina con lo que las personas consideran una situación 
de abandono en general de la costa, ya que se puede ver cómo las 
construcciones que están sobre la playa están deterioradas y/o semi 
derrumbadas por acción del paso del tiempo y de la erosión provocada 
por el mar. No sólo es un paisaje poco agradable a la vista, sino que, 
también, resulta un peligro potencial, ya que decenas de personas 
(adultos y niños) pasan ese día aprovechando dichas edificaciones para 
apoyar sus pertenencias o armar pequeñas carpas donde quedarse, 
mientras que las infraestructuras corren el riesgo de ceder ante su uso. 


Pese a ser una oportunidad en la que el turismo es numeroso, 
lo cual podría ser aprovechado en beneficio de la economía local, el 
Estado no es significado como un actor que facilite la celebración. 
En la experiencia, no es considerado como un agente que realmente 
garantice colaboración y /o acompañamiento a la reconocida cita anual. 
Sin embargo, no deja de ser un agente cuya presencia es socialmente 
deseada por los afrorreligiosos. Esto se debe a que puede dotar de 
legitimidad a la celebración y sus participantes. Históricamente, la 
legitimidad ha resultado un bien escaso para los practicantes, quienes 
han intentado -e intentan- acceder a la misma mediante diversas 
estrategias. De allí se desprende que contar con la presencia del Estado 
de forma simbólica o material, aunque sea una presencia insuficiente, 
es algo que puede ser capitalizado por los religiosos. Esto se evidencia, 
por ejemplo, en los relatos que se producen luego de la fiesta, en los 
que se agradece al municipio por su reconocimiento, cuando a nivel 
práctico quizás el mismo no aportó de forma tan contundente. No 
obstante, en otras locaciones hay otra dinámica que se genera entre 
los celebrantes y el Estado, produciéndose una situación notablemente 
diferente. A priori, esto ya adelanta que el Estado como actor social 
puede modificar fuertemente la vivencia de las personas, impactando 
con su ausencia y/o presencia de forma directa en la experiencia que 
tienen ese día y los posibles límites/alcances de la misma. 


Esto contrasta con lo que sucede en las otras dos fiestas. Tanto en 
Quilmes como en Mar del Plata el Estado es un actor presente, tanto 
en lo protocolar como en lo práctico. En el caso de Quilmes aporta 
parte del andamiaje de la celebración (bajada de luz, por ejemplo), 
pero sobre todo pone a disposición personal de Defensa Civil, que 
con motos acuáticas vigila que los fieles que ingresan al río con las 
barcas puedan salir correctamente, pues las corrientes y pendientes 
son distintas a lo que sucede en el mar. En el caso de Mar del Plata, el 
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acompañamiento policial y de personal del casino está en la liberación 
de la explanada para el recorrido y acompañamiento a cierta distancia 
de lo que está sucediendo. 


Podemos considerar que en ambos casos esto es posible porque 
hay una organización central de la fiesta (más unificada en Mar del 
Plata) que ha construido durante años un diálogo de legitimación 
con las autoridades estatales. Esto puede verse en el mencionado 
relato del pai Hugo sobre los inicios de la fiesta en la costa, como así 
también en la presencia del ex director del EMTUR, el organismo 
de turismo municipal, al que los religiosos ya consideran un amigo 
de la celebración. En términos protocolares, también ambos festejos 
cuentan con presencias institucionales que, si bien no son la primera 
línea del Estado local, sí tienen algunos representantes claves. Así, 
para el caso de Quilmes desde que existen las direcciones de culto 
municipales ha ido el director o la directora, coincidiendo varias veces 
con la “presentación en sociedad” de sus gestiones. En los saludos, la 
ASRAU -también- articula otras presencias simbólicas, tanto del Estado 
como de organizaciones de la sociedad civil y de otras comunidades 
afrorreligiosas de ultramar, resaltando el carácter trasnacional de la 
práctica y de la fiesta. 


En el caso de Mar del Plata, como mencionamos anteriormente, 
las presencias van más allá de lo local para articular fuertemente con la 
Ciudad de Buenos Aires y organismos nacionales y provinciales, sobre 
todo con el INADI. En la ocasión recabada, la directora del INADI 
incluso dijo unas palabras, reivindicando la importancia del festejo y 
el trabajo sostenido de la comunidad afrorreligiosas por legitimarse. 
La presencia del director y la coordinadora de la Dirección General 
de Cultos de la Ciudad de Buenos Aires, quienes participaron de la 
peregrinación y se quedaron hasta bastante avanzado el evento, 
también da cuenta de un vínculo más extenso y un trabajo conjunto 
sostenido. Allí puede contemplarse la inclusión del terreiro Reino de 
lemanjá Bomí en los circuitos de la “Noche de los Templos” que se realiza 
anualmente en Buenos Aires, a la vez que el pai Hugo y algunos jóvenes 
de su comunidad han sido invitados a algunos eventos y encuentros 
realizados desde el gobierno (nunca en lugares centrales o con el mismo 
nivel de legitimidad de otras religiones, pero han sido tenidos en 
cuenta). De esta manera nos encontramos con una celebración mucho 
más legitimada desde lo social y estatal, a la vez que con un apoyo 
relativamente estable de algunos medios de prensa locales. 
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Es interesante ver aquí también qué cara presentan cada una de 
estas celebraciones frente al Estado. En el caso de Mar del Tuyú, la falta 
de una organización central dificulta además el diálogo con el Estado, 
y la cercanía con otra fiesta más grande y más antigua como la de Mar 
del Plata obstaculiza la capitalización en la región para conseguir el 
apoyo de actores de niveles de gobierno provinciales o nacionales. En 
el caso de Quilmes, la parte que se legitima es la que está organizada 
por la ASRAU, que como institución mantiene una presencia constante 
y durante todo el año en espacios de diálogo estatales y religiosos, y que 
prontamente se presenta frente a los agentes estatales ante cambios de 
gestión en las áreas de culto. La presencia en Mar del Plata se anuda en 
la génesis misma de la visibilidad de las celebraciones afrorreligiosas 
en la Argentina y, a la vez, sabe aprovechar el grado de legitimidad 
social que la imagen de lemanjá tienen en relación a otros orixás dentro 
de la sociedad argentina en general (Frigerio, 2021). La presencia de 
Alejandro Frigeiro, antropólogo e investigador del CONICET con 
larga experiencia en la materia también es parte de los procesos de 
traducción cultural que legitiman las prácticas, pues tiende un puente 
entre lo religioso y lo civil, reduciendo los elementos reactivos. Esto 
sumado a la masividad del encuentro permite que convivan elementos 
culturales y cultuales en la celebración de una manera que no se 
observa en los otros dos casos. 


Conclusiones 


En este recorrido quisimos reflexionar sobre una fiesta propia 
de las religiones de matriz africana como es la de lemanjá, siguiendo 
tres formas de celebrar en tres localidades específicas, con actores e 
historias distintas, pero a la vez entrelazadas: Mar del Plata, Mar del 
Tuyú y Quilmes. A partir de la descripción de la situación de estas 
religiones en el país, de los tres eventos, y del vínculo con el Estado 
en cada caso, pudimos trazar una imagen compleja de una celebración 
no católica que goza de cierta legitimidad social, incluso cuando las 
religiones que la realizan no estén socialmente muy legitimadas. 


Así pudimos observar un esfuerzo -en todos los casos- de 
traducción cultural (Frigerio, 2024) de sus propias prácticas, y de 
acomodación a aquello que era conocido y reconocido social y 
estatalmente. De esta manera podemos identificar tres dinámicas 
distintas: la de la dispersión, la de la acomodación y la de la articulación. 
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En el caso de Mar del Tuyú podemos ver la dispersión que hace 
que más que un gran y único evento  -comosucede en otras locaciones- 
se produzca una suma de varios microeventos descentralizados, 
que componen una diversa experiencia general. Incluso cuando la 
asociación “2 de febrero” busca centralizar y se destaca en cuanto a 
planificación, divulgación y convocatoria previa, no logra concentrar 
la atención ni la participación de todas las personas que se encuentran 
ese día en la playa, celebrando. La cantidad de feligreses agrupados a lo 
largo de la costa termina sumando un número similar al de las personas 
que participaron del itinerario de dicha agrupación. Si se observa en 
términos temporales, podría decirse que es mayor la cantidad de gente 
que celebra de forma descentralizada durante el día previo al 2 de 
febrero, el mismo 2 y los días posteriores, que aquella que se sintió 
convocada para ese evento específico. La extensión temporal de la 
celebración va más allá del marco de itinerarios específicos, como el 
propuesto por la asociación y sus colaboradores. Esto a su vez dificulta 
las negociaciones con el Estado, pues si bien se consigue el permiso 
municipal, no logra capitalizarse la fiesta como un atractivo turístico 
claro para el municipio. A su vez, en la medida en que el Estado no 
propicia una política específica que busque darle visibilidad, y no 
cumple con lo propuesto ante los fieles, termina contribuyendo a la 
dispersión. 


El caso de Quilmes presenta una lógica de acomodación a un 
cierto discurso institucional -el de la ASRAU y su forma de pensarse 
como institución frente al Estado-, que nuclea lo central de la 
jornada, pero que no impide la difusión y dispersión de formas más 
heterogéneas de celebración. La ASRAU plantea una organización 
concentrada que rescata, por un lado, elementos de las estrategias más 
religiosas, al impulsar el espacio de diálogo interreligioso; y, por otro 
lado, estrategias culturales, al resaltar la presencia de las religiones 
africanas en la región y en el país, en una trama que incluye el himno 
nacional y la traducción de las oraciones al español, sin perder los 
cantos en yoruba y portugués, y las banderas de varias naciones donde 
se practican religiones africanistas en su escenario central. Sin embargo, 
esta acomodación -a veces- parece dejar de lado algo de lo cultual frente 
a lo cultural; en otras palabras, a nivel práctico lo cultural termina 
teniendo mayor lugar durante el evento que lo estrictamente ritual. 
Ejemplo de esto es la mencionada roda de batuque, la cual se desarrolla 
de forma representativa, con el objetivo de mostrar simbólicamente 
al público en qué consiste esa ceremonia. A su vez, el proceso de 
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traducción constante hace que la presencia más religiosa de los fieles 
esté principalmente en dicha roda de batuque y, principalmente, en 
la procesión. En esa instancia de transitar de forma comunitaria por 
las calles es cuando la celebración central y las manifestaciones más 
dispersas tienden a converger, de forma que pareciera que es lemanjá 
quien reúne a sus hijos. 


Finalmente, el caso de Mar del Plata supone una constante 
articulación entre lo estatal y lo religioso, lo cultural y lo cultual, en un 
entramado organizado que permite cierta espectacularidad de la fiesta 
que no se ve de la misma manera en los otros dos casos. La larga batalla 
por la legitimación social y estatal parece cobrar sus frutos en la medida 
en que la procesión se vuelve multitudinaria, y algunos practicantes 
pueden entrar en trance con las divinidades en medio de gente cuya 
práctica religiosa no siempre coincide con la de la fiesta. Se construye 
un clima de respeto entre religiosos, visitantes ocasionales y turistas 
que permite un momento de fiesta y recogimiento a la vez que no deja 
de lado la cara institucional. La presencia de autoridades de los tres 
niveles de gobierno, la difusión de una gacetilla clara e institucional 
y la repercusión en medios de distinto calibre dan muestra de este 
esfuerzo, incluso cuando el paí Hugo no sea un asiduo participante de 
otros espacios de diálogo interreligioso o estatal. 


La comparación entre los tres casos nos otorga la posibilidad 
de ver similitudes y diferencias, resaltando lo propio de cada forma 
de celebrar, a la vez que dando cuenta de una misma actitud de 
celebración que pareciera legitimarse solo una vez al año. Si bien hay 
otras fiestas afrorreligiosas en el espacio público, como sucede con 
la máe Oxum en Quilmes, en diciembre, ninguna consigue el nivel 
de legitimidad social sostenida que tiene lemanjá, permitiendo -por 
unos días- que lo afrorreligioso se sienta más cercano al paisaje de las 
creencias legitimadas en el país, y dando fuerza a sus fieles para seguir 
luchando por su reconocimiento por parte de la sociedad y del Estado 
más allá de una fecha específica del año. 
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Introducción 


Transcurría la semana en la que los judíos celebran Jánuca. 
Paseando con un amigo, le mostré un candelabro de unos dos metros de 
altura ubicado en una estación de micros. Es sabido que el candelabro 
(menorá) es uno de los símbolos del judaísmo. En este caso, se trataba 
de una janukiá, un candelabro que se utiliza específicamente en la 
celebración de Jánuca, ligeramente diferente al candelabro tradicional. 
Y si estaba en esa estación de micros era porque, llegada la tarde, un 
rabino se iba a encargar de encender unas luminarias delante de todo 
aquel que pasara por ahí. 


Yo pretendía mostrarle a mi amigo cómo, desde hacía ya varias 
décadas, el judaísmo venía ganando visibilidad en el espacio público. 
Como sociólogo especialista en judaísmo, intuía que mi objeto de 
estudio ganaba en legitimidad si, en vez de circunscribirse a un conjunto 
de ignotas prácticas de comunidades auto recluidas, se manifestaba 
como una usina de intervenciones en ese espacio público otrora 
hegemonizado por el catolicismo. Mi amigo observó el candelabro con 
cierto desinterés: “ah, mirá vos, para mí eran lucecitas”. 


Ese comentario me shockeó. ¿Acaso el enorme candelabro que 
la organización judía Jabad Lubavitch viene encendiendo desde hace 
treinta años en este país, y que se enciende en casi todo el mundo con 
el objetivo de difundir el milagro de Jánuca, y que además da cuenta de 
la creciente visibilidad del judaísmo es, para algunos, un conjunto de 
lucecitas que no remiten en absoluto a lo religioso? Evidentemente, el 
hecho de que Jabad Lubavitch, una organización con sedes en diferentes 
países, llevara a cabo sus actos de encendido público de las velas de 
Jánuca y ubicara esos candelabros en puntos estratégicos de la ciudad, 
no significaba una mayor visibilidad del judaísmo o, por lo menos, no 
esa visibilidad que yo, y muchos otros, creía que tenía. 


Estaba devastado. ¿El desconocimiento sobre lo judío, que 
llevaba a mi amigo a definir como “lucecitas” lo que a todas luces 
era un candelabro escultural que merecía estar en el top ten de las 
investigaciones sociológicas, era compartido por el resto de los 


e. 


CapítuloDOS - Jánuca 


mortales? Pensé, entonces, que tenía que revisar mis preconceptos y, 
quizás, empezar a repensar todo ese asunto dela “creciente visibilidad”. 
Pero entonces, algo ocurrió y, para fines de 2023, ya nadie iba a poder 
permanecer ajeno al acto de encendido de las velas de Jánuca. Lo que 
pasó fue un terremoto político. Los libertarios irrumpieron en la Casa 
Rosada. 


Ahora nos toca ponernos serios y decir que, en este capítulo, 
nos proponemos describir y analizar el acto público de encendido de 
las velas de Jánuca que tuvo lugar en la Ciudad de Buenos Aires en 
diciembre de 2023, indagando en sus particularidades y en los sentidos, 
religiosos y políticos que puso en escena. 


El acto de Jánuca coincidió con la asunción de Javier Milei a la 
presidencia de la nación. Milei, quien durante su campaña electoral 
se había mostrado cercano al judaísmo y al Estado de Israel, fue el 
invitado de honor. Por primera vez en la Argentina, un presidente 
asistía al acto de Jánuca-Jabad. En ocasiones anteriores, la figura política 
de mayor rango, entre los invitados, era el jefe de Gobierno de la ciudad 
de Buenos Aires. La asistencia del flamante presidente contribuyó a la 
visibilización del evento que fue transmitido por televisión, informado 
en los periódicos, comentado en las radios y recontra retuiteado. 


De ahí que nuestro interés se circunscriba a indagar en cómo 
un evento religioso adquirió tintes políticos, o cómo se convirtió en 
el escenario para el ejercicio de una espiritualización de lo político. 
Para ello, debemos tener en cuenta que Jánuca posee, de por sí, 
una connotación política que puede quedar más o menos evidente 
dependiendo del equilibrio con la dimensión espiritual universalizante. 
Veremos esto con mayor detalle. Pero comenzaremos por explicar, 
brevemente, de qué se trata esta festividad que los judíos celebran, una 
vez por año, durante ocho días. 


El significado de Jánuca 


Para quienes desconocen qué es Jánuca, nos proponemos ofrecer 
un sintético estudio acerca de esta festividad. Comencemos por el 
origen. 
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En principio, la pregunta ¿qué se celebra en Jánuca?, puede tener 
una respuesta simple o una más compleja. Si preguntamos a cualquier 
judío medianamente informado, nos dirá que lo que se celebra es: i) la 
victoria de los judíos en su guerra contra el imperio seléucida; y ii) el 
célebre milagro del aceite que determina que la celebración dure ocho 
días. Veamos estos dos temas de manera separada. 


La celebración de Jánuca fue instalada, en el calendario judío, a 
raíz de la guerra entre los macabeos y el Imperio seléucida en el siglo 
II a. C., un conflicto respecto al cual disponemos de la información 
que se brinda en diversas fuentes: libros Macabeos 1 y Macabeos 2, 
que no forman parte del canon judío y no se consideran divinamente 
inspirados; Flavio Josefo (Antiguedades 1 y 2; Guerras judías); Meguillat 
Ta'anit (Rollo de los ayunos) con sus comentarios (scholia); Talmud de 
Babilonia. Los libros de Macabeos y la obra de Josefo integran la más 
amplia literatura judía de la época helenista!. 


La meguillá (rollo) es una crónica, escrita en arameo, en donde 
se mencionan treinta y cinco días en los cuales, debido a la ocurrencia 
de acontecimientos gloriosos, los judíos tienen prohibido ayunar?. Se 
supone que la meguillá fue escrita en el año 7 d. C. Estando Judea bajo 
dominio de Roma, algunos habrían pensado que la compilación de 
hechos gloriosos fortalecería la conciencia nacional de los subyugados. 
Los scholia, comentarios en hebreo de la meguillá, fueron escritos mucho 
después. Existen tres versiones de los comentarios, clasificadas como 
scholium O, scholium P y una versión híbrida (Noam, 2002). 


El libro de Macabeos 1 es una de las fuentes principales a la que 
recurren los judíos, tanto religiosos como seculares, para construir 
su conciencia histórica. Es probable que haya sido escrito en hebreo 
y luego traducido al griego. La versión hebrea se encuentra perdida, 
pero los padres de la Iglesia, Orígenes y Jerónimo, sostienen haber 
tenido en sus manos un ejemplar en dicha lengua (Mendels, 2021). Se 


1 Para un breve resumen de las obras que integran la literatura judío 
helenística ver Martínez Lacy, 2016. 

2 En efecto, los ayunos tienden a reservarse para la conmemoración 
de hechos trágicos, como la destrucción del Templo, que se recuerda en tishá 
ve av, O para asuntos de suma importancia como la plasmación del nombre 
propio en el Libro de la vida, algo que se resolvería en ¡om kipur. 
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cree que fue escrito entre los años 135 y 129 a. C. (Momigliano, 1976; 
Mendels, 2021). 


Macabeos 2, contrariamente a lo que insinúa el título, no es 
la secuela de Macabeos 1. De hecho, pudo haber sido escrito antes. 
Es una obra que cuenta la historia de la revuelta macabea, pero con 
considerables diferencias respecto a Macabeos 1. Es factible que haya 
sido escrito por un historiador judío de Alejandría (Duggan, 2021). El 
libro se presenta como un resumen destinado a la divulgación de un 
trabajo más extenso escrito por un tal Jasón de Cirene. 


Flavio Josefo escribió en el primer siglo de la era cristiana, 
basándose principalmente en el primer libro de Macabeos. Este autor 
entiende que el milagro no tiene relación con el encendido de las 
luminarias sino con la obtención de la libertad de culto. 


Los libros de los Macabeos 


La historia narrada en los libros de Macabeos tiene como 
escenario las relaciones entre el helenismo y el judaísmo. En el siglo 
ll a. C., Judea era una provincia del Imperio seléucida. Allí habitaban 
judíos que habían adoptado ciertos elementos de la cultura griega, 
dominante por aquel entonces. En Macabeos 1 se nos dice que: 


En aquellos días [se refiere al momento de la fragmentación 
del Imperio de Alejandro Magno y el ascenso al poder de 
Antioco IV Epífanes] surgieron en Israel unos hijos rebeldes. 
“Vamos, concertemos alianza con los pueblos que nos 
rodean, porque desde que nos separamos de ellos, nos han 
sobrevenido muchos males”. Estas palabras parecieron bien 
a sus ojos, y algunos del pueblo se apresuraron a acudir 
donde el rey y obtuvieron de él autorización para seguir las 
costumbres de los gentiles. En consecuencia, levantaron en 
Jerusalén un gimnasio al uso de los paganos, rehicieron sus 
prepucios, renegaron de la alianza santa para atarse al yugo 
de los gentiles, y se vendieron para obrar el mal (Macabeos 1, 
1:11-15, Biblia de Jerusalén). 
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De acuerdo al punto de vista del autor del texto, que claramente 
comulga con los macabeos”, estos judíos helenizantes habrían traido 
desgracias sobre todo el pueblo. El libro describe la construcción del 
gimnasio, esa institución central de la polis griega, en donde no sólo se 
ejercitaba el cuerpo sino que se aprendía la lengua y se internalizaba 
la helenidad, como un acto de profanación del territorio. Por ende, el 
tema del enemigo interno que busca alianzas con el enemigo externo 
es central en ambos libros de Macabeos. Ciertamente, lo que podría 
ser pensado, utilizando una terminología moderna, como “diálogo 
intercultural”, es descrito en estos textos como una política de 
asimilación que debe ser tajantemente rechazada. En efecto, los que se 
narra en Macabeos es la lucha de una nación subyugada por mantener 
cierto grado de independencia política y, fundamentalmente, su 
esencia espiritual, su identidad. 


El texto nos cuenta que un tal Matatías, luego de negarse a llevar 
a cabo un sacrificio en honor a una deidad griega, hace un llamado a 
la revuelta política contra el ocupante. A continuación, se relatan las 
campañas militares dirigidas por su hijo, Judas Macabeo, contra los 
seléucidas. Es en medio de estas campañas, más concretamente en 
la batalla de Beth Jorón cuando, para alentar a los guerreros que se 
habían impresionado ante el poderío del enemigo, Judas proclama que 
la victoria no depende de la cantidad de soldados y el poder de las 
armas, sino de las fuerzas del cielo. Estas palabras produjeron efecto y 
los judíos resultaron vencedores. El texto continúa dando cuenta de las 
proezas de los macabeos en diferentes batallas. 


Pero hay un momento que resulta crucial, narrado en el capítulo 
4 de Macabeos 1 y en el capítulo 10 de Macabeos 2: “la reconquista del 
Templo”. Cuando losrebeldes ingresan al Templo, al lugar más sagrado, 
se encomiendan a la tarea de purificarlo quitándole todo vestigio de la 
profanación que los enemigos le habían infligido. Luego del trabajo 
de purificación, el día 25 del mes de kislev (calendario hebreo) del año 
164 a. C., se ofrecieron holocaustos sobre el nuevo altar. La dedicación 
(Jánuca) del altar fue celebrada durante ocho días y se instaló que cada 
año se celebrara, precisamente durante ocho días a partir del 25 de 
kislev, el aniversario de ese acontecimiento. 


e De hecho, el libro de macabeos puede ser considerado un documento 
político destinado a la legitimación de la dinastía hasmonea (Berthelot, 2014). 
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He aquí uno de los significados de Jánuca, relacionado con 
la noción de purificación. Jánuca representa la reconquista de un 
espacio que había sido profanado. Aquella vanguardia que ejerce la 
reconquista limpia el espacio de toda la inmundicia que los ocupantes 
habían dejado. Lo purifican en medio de la alegría del pueblo que, así, 
se religa a la divinidad. Victoria militar y purificación del espacio se 
articulan en tanto elementos constitutivos del sentido de Jánuca. 


Los libros de Macabeos continúan relatando la historia de la 
dinastía hasmonea, instalada a raíz de la victoria de los macabeos, así 
como la participación de estos en los juegos políticos de la región a 
través de relaciones establecidas tanto con los seléucidas como con 
otras potencias de la época. Creemos que, a los fines de este capítulo, 
es suficiente con llegar hasta aquí. 


El milagro del aceite 


Hoy día, Jánuca se asocia a un hecho milagroso. Se cree que, 
cuando los macabeos recuperaron el Templo, intentaron encender el 
candelabro y encontraron quetodos los recipientes de aceite habían sido 
profanados, salvo uno. La cantidad de aceite alcanzaba para mantener 
el candelabro encendido durante sólo un día. Milagrosamente, se 
mantuvo encendido durante ocho. 


Las fuentes que narran la gesta macabea no hacen mención a 
este milagro. En los libros de Macabeos no se menciona nada acerca del 
aceite que habría alcanzado para ocho días. En relación a la duración 
de la festividad, tema que el milagro del aceite pretende estipular, 
en Macabeos 2 se alude a los días de la fiesta de Sucot, asociando la 
duración de esta festividad con la de Jánuca. O sea, nada de milagros 
con el aceite. 


En efecto, cuando señalábamos que la respuesta a por qué se 
celebra Jánuca podía ser compleja o sencilla, nos referíamos a que, si bien 
hoy día los judíos pueden ofrecer una respuesta concreta, no siempre fue 
así. La razón por la cual la celebración dura ocho días fue vaga desde el 
comienzo (Noam, 2002). El tema del milagro del aceite era desconocido 
para los judíos de la época del Segundo Templo, ya que fue introducido 
por los sabios que redactaron el Talmud de Babilonia. La única fuente 
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en donde se menciona el milagro del aceite es el Talmud (Noam, 2002). 
Los sabios que lo redactaron hicieron referencia al milagro partiendo 
de una pregunta formulada en la Meguillat Ta'anit: “¿Cuál es la razón 
de Jánuca?” Dice el Talmud que cuando ingresaron los griegos al 
santuario, profanaron los aceites que había allí, y con el fortalecimiento 
del reino de la Casa de los Jashmonaím [Hasmoneos], y su consiguiente 
triunfo, revisaron [el santuario] y no hallaron más que un cántaro con 
aceite rubricado con el sello del Sumo Sacerdote (Kohen Hagadol), y 
no había en su interior [aceite suficiente] más que para arder durante 
un día. Ocurrió con éste un milagro y alcanzó para arder ocho días. 
Para el año siguiente establecieron la celebración de días festivos con 
alabanza y agradecimiento. 


De este modo, el Talmud señala que los ocho días de fiesta se 
deben a un solo acontecimiento: el milagro del aceite. Las otras fuentes 
mencionan otros motivos como la imposibilidad de haber celebrado 
Sucot con alegría, ya que los judíos estaban escondidos en cavernas 
debido a la hostilidad del enemigo (Macabeos 2); la celebración de la 
inauguración del altar durante ocho días (Macabeos 1); los ocho días que 
les llevó a los macabeos reconstruir el altar (Meguillat Ta “anit). Aquí, la 
festividad de Jánuca replica una práctica humana, la de los macabeos, 
que se extendió durante ocho días, mientras que la explicación del 
Talmud remite a la producción de un milagro, es decir, una acción 
reservada a la divinidad. 


En la actualidad, cuando escuchamos la palabra de los 
especialistas religiosos acerca de Jánuca encontramos que la celebración 
alude a dos milagros. En efecto, la victoria sobre el Imperio seléucida 
es considerada un acto milagroso. ¿O no es un milagro que unos pocos 
guerrilleros hayan podido derrotar a un imperio? Para ilustrar aún más 
la idea de milagro, en Macabeos 2 encontramos imágenes de guerreros 
que descienden del cielo para ayudar al ejército de Judas. Macabeos 1 
alude, como hemos dicho, a las fuerzas del cielo, concepto vago que 
hace referencia a Dios, sin nombrarlo específicamente. 


El otro milagro es el del aceite. Si bien ambos milagros forman 
parte de la experiencia de Jánuca, los actos rituales se limitan al segundo. 
En efecto, no hay desfiles militares en Jánuca, ni se pone en escena una 
reproducción ritualizada de las batallas libradas por los macabeos. Lo 
que se hace es encender velas durante ocho días mientras se recitan 
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himnos de alabanza y agradecimiento y se llevan a cabo ciertos actos 
que son clasificados como “costumbres”. 


Breve descripción del ritual 


El encendido de las velas de Jánuca es considerado una mitzvá, 
un precepto de carácter obligatorio cuya realización implica la 
reproducción de algunos pasos codificados en la literatura rabínica. 
El modo de encender las luminarias, las características del candelabro, 
las palabras que se recitan, todo esto está estipulado de manera tal que 
los desvíos respecto a lo codificado conllevan que el precepto no se 
considere cumplido. Por ende, la relación con la autoridad religiosa, 
conocedora de esta codificación, no puede ser evadida por el creyente. 
En la actualidad, estas autoridades reparten folletos explicativos o 
“cuelgan” los tutoriales en páginas de Internet. Ciertamente, estos 
dispositivos están destinados a aquellos judíos que carecen de un 
background religioso, que no provienen de familias en cuyo seno la 
tradición se haya transmitido a través de las generaciones. Al ser un 
ritual que se practica dentro del hogar, los niños aprenden de sus padres 
y madres. Sólo para quienes se inician en la vida religiosa codificada 
es que se vuelve necesario consultar con rabinos o especialistas. La 
existencia de folletos y explicaciones en el espacio virtual da cuenta de 
que muchos judíos desconocen los procedimientos adecuados para el 
cumplimiento del precepto. 


El ritual de Jánuca se expande más allá de los límites de los 
espacios institucionales. Esto significa que el candelabro no sólo se 
enciende en la sinagoga, sino en el hogar o en cualquier lugar donde 
los judíos se encuentren en el horario estipulado para el encendido. 
Recuerdo que, tomando un yogurt helado en un local de Tel Aviv 
durante los días de Jánuca, los empleados me pidieron prestado un 
encendedor y destinaron unos minutos a llevar a cabo el ritual. 
Encendieron el candelabro, recitaron las bendiciones y entonaron los 
cantos estipulados, haciendo una pausa en su trabajo. Así, el ritual de 
Jánuca no suspende el tiempo profano ni delimita un espacio sagrado 
institucionalmente separado del espacio profano. Más bien, introduce 
la sacralidad en el devenir de lo profano. 


El ritual se repite durante ocho noches, sumando una vela en cada 
una de ellas. Así, la primera noche se enciende una vela denominada 
shamash (acompañante), que se coloca en un lugar específico de 
la janukiá, con la cual se enciende otra vela. Es importante que esta 
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segunda vela sea encendida por el mismo shamash para transmitir la 
idea de que la luz produce más luz sin perder su intensidad. Es decir, 
cuando se transmite luz -en el sentido físico, pero, sobre todo, espiritual 
del término-, quien la transmite no pierde, por ello, su propia luz, sino 
que la multiplica. La segunda noche se enciende el shamash y dos velas 
más, y así sucesivamente hasta completar las ocho noches, es decir, 
ocho velas. Claramente, a medida que transcurran los días, serán más 
los miembros de la familia que podrán encender una vela. De todos 
modos, la participación en el rito no consiste solamente en encender 
una vela sino en estar presente durante el mismo, escuchando las 
oraciones, comiendo alimentos específicos y recordando el milagro de 
Jánuca. 


Como en toda festividad judía, los objetos que se utilizan deben 
cumplir con ciertos requisitos. Las velas deben estar colocadas en 
línea recta y ninguna debe ser más alta que las otras. Sólo el shamash 
ocupa un lugar diferenciado, ya que se coloca en el brazo central del 
candelabro o en el noveno, pudiendo elevarse o estar más abajo que las 
otras velas. Si un candelabro tiene diseño de escalera, no es adecuado 
para Jánuca. 


El tiempo de encendido de las velas no es azaroso: debe ser de 
treinta a sesenta minutos en un día de semana y, si es viernes a la noche, 
tiempo que se corresponde al día sagrado de shabat, entre una hora y 
una hora y media. El encendido obedece a un conjunto de pasos que 
no pueden modificarse. La vela no se coloca en el lugar del candelabro 
que cada quien desee. Aquella que se agrega cada noche debe ser 
ubicada a la izquierda de la anterior mientras que el encendido va de 
izquierda a derecha. 


Las velas no pueden ser usadas para provecho personal: por 
ejemplo, no se permite leer a la luz de las velas de Jánuca, ya que esto 
las profanaría. La santidad es un estado de los elementos que debe 
ser protegido. Sin estos requisitos, se considera que el ritual no se 
ha cumplido. En efecto, el encendido de las velas es una mitzvá, un 
precepto, que contiene reglas estrictas que han sido codificadas por 
autoridades religiosas. Estas reglas se relacionan con el evento que 
dio origen a Jánuca: ocho velas por los ocho días que duró el milagro; 
aceite de oliva porque ese era el que se utilizó en el Templo. Las reglas, 
entonces, disminuyen el componente de autogestión religiosa. Por 
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supuesto que una persona puede no cumplir con todas estas reglas 
y aun así sentir que ha celebrado Jánuca. Incluso puede experimentar 
una emoción más profunda que muchos que siguen la regla al pie 
de la letra. Pero, para los judíos que se relacionan con la religión a 
partir del concepto de mitzvá, para aquellos que sí se preocupan por el 
cumplimiento de la regla, no hay espiritualidad sin autoridad religiosa. 


Es interesante señalar que la celebración contiene una cantidad 
tal de elementos que habilitan la injerencia de saberes de todo tipo, 
no solo rabínicos. Son distintos saberes los que pueden permear el 
proceso de construcción del sentido de la festividad. Un ejemplo de 
esto lo encontramos en los “consejos”, publicados en la página web de 
Jabad, de Zakah Glaser, quien se presenta como experta en nutrición. 
Siendo que la costumbre de Jánuca es comer alimentos fritos, ya que 
el milagro tiene relación con el aceite, ella nos habla de los beneficios 
nutricionales del aceite de oliva (Glaser, s/f). 


Este ritual, de carácter familiar, fue convertido en un evento 
público por Jabad Lubavicth. Ciertamente, el espectáculo público no 
debe, tal como los lubavitchers sostienen, reemplazar el ritual que cada 
uno realiza en su propia casa. Todo lo contrario, la publicitación de 
Jánuca es concebida como un medio para alentar a los judíos a que 
celebren esta festividad en el espacio privado. 


Los macabeos y la conexión Paul Johnson 


La participación de Javier Milei en el acto de Jánuca se inserta 
en el entramado más amplio de su construcción de imagen pública. 
Al respecto, la cantidad de referencias a lo judío es demasiado amplia 
como para ser analizada en un único artículo. Por esa razón, nos 
concentraremos en la puesta en escena de la simbología relacionada 
con Jánuca. Si bien el eje del capítulo es el encendido público de las 
velas, repasaremos brevemente otras referencias a esta celebración y 
sus símbolos en la producción de la imagen del líder libertario. 


Las primeras apelaciones de Milei a los macabeos no tuvieron 
relación con la celebración de Jánuca, sino con una frase extraída del 
capítulo 3, versículo 19, relativo al hecho de que la victoria sobre el 
enemigo no depende de la cantidad de guerreros sino de las fuerzas 
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del cielo. El mediático militante del liberalismo Carlos Maslatón 
afirma haber sido él quien le sugirió a Milei recurrir a esta referencia 
(YouTube, 28 de noviembre de 2023). Independientemente del hecho 
anecdótico de quién tuvo primero la idea, lo cierto es que Maslatón, 
antes de renegar de su alianza con Milei, fue un entusiasta activista en 
la ligazón entre la campaña del libertario y la gesta macabea. Allá por 
el 2021 escribía: 


Impresionante Javier Milei ayer con [la periodista] Viviana 
Canosa para referirse a Cuba utilizando la arenga de Judas 
Macabeo en la batalla de Bet Horon contra los griegos 
seléucidas en el 166 a. C.: La victoria en la guerra, no depende 
del número de soldados sino de la fuerza que viene del cielo 
[QCarlosMaslaton, Tweet del 13 de julio de 2021]. 


En otro mensaje, escribe: 


Javier Milei es macabeo. “Porque la victoria en el combate no 
depende de la cantidad de las tropas, sino de la fuerza que 
viene del cielo”. Primer libro de los Macabeos, capítulo Ill, 
versículo 19. (Y adjunta la foto de un Milei arengando a sus 
seguidores detrás de un atril con la imagen de un león). [O 
CarlosMaslaton, Tweet del 8 de febrero de 2022]. 


“Las fuerzas del cielo” se convirtieron en una referencia que 
ya parece ser indisociable del proyecto libertario, incluso para sus 
detractores. Por ejemplo, en la marcha que conmemora el golpe de 
Estado del 24 de marzo de 1976, que en 2024 reunió a una enorme 
parte de la ciudadanía contraria al proyecto de Milei, se podía leer 
la siguiente leyenda estampada en un globo: “El cielo dice que no 
subestimes a las fuerzas del suelo”. 


El versículo de Macabeos 1 apunta a que es posible derrotar a 
fuerzas más poderosas. Una frase que calaba bien en la construcción 
de un movimiento político incipiente que se volcaba hacia un campo 
de lucha hasta entonces dominado por partidos políticos organizados 
y con presencia a escala nacional. Esta misma simbología fue, más 
tarde, expuesta como parte de la inmersión del gobierno en la arena 
geopolítica. El día de su asunción, Milei le regaló al presidente de 
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Ucrania, Volodímir Zelensky, una janukiá. Se proyectaba, otra vez, el 
mensaje de que los débiles -con una causa justa- pueden derrotar a los 
poderosos. Pero, esta vez, expresaba la posición del nuevo gobierno 
argentino frente al conflicto protagonizado por la pequeña Ucrania 
contra el gigante ruso. 


En su primera semana como presidente, Milei participó de 
dos eventos públicos relacionados con lo judío. Fue invitado a la 
inauguración de los XV Juegos Macabeos Panamericanos y al acto 
de Jánuca. En ambas ocasiones recordó la eficacia de las fuerzas del 
cielo. El rabino Axel Wahnish también recordó, en su alocución en la 
Catedral, el día de la asunción presidencial, que la victoria depende de 
las fuerzas del cielo. En este sentido, podemos decir que “las fuerzas 
del cielo” son mucho más que una referencia dicha al pasar. Marcan 
un horizonte de sentido que es independiente de la identidad étnica o 
religiosa de los adherentes al proyecto político. Si, en cierto punto, lo 
judaízan, es algo que estaría por verse. 


Las tempranas referencias mileístas a las fuerzas del cielo no 
necesariamente se insertaban en una matriz religiosa, o al menos no 
para algunos promotores de la figura de Javier Milei. Carlos Maslatón 
recuerda que las Fuerzas de Defensa de Israel usaban esa referencia. 
En el tweet previamente citado, y ante un usuario que le responde: 
“Cuánto fantasma crea el imaginario religioso”, Maslatón contesta: 
“Es una batalla real, del 166 a. C., y la ganamos los judíos”. En la 
interpretación de uno de los que más militó la frase, “las fuerzas del 
cielo” no necesariamente aludían a un Dios que actúa en el mundo 
humano? sino a un hecho histórico. 


4 Esta interpretación no es del todo incompatible con Macabeos 1. De 


acuerdo a Mendels, a lo largo del libro, Dios (que es denominado como Oura- 
nos, Cielo) no interviene de manera directa en los asuntos humanos (en esto 
sí se diferencia de Macabeos 2). Ciertamente, Judas clama por la ayuda del 
cielo, pero no hay una respuesta explícita y no siempre este clamor resulta 
en victoria. El tiempo de los macabeos es el de la ausencia de los profetas, los 
intermediarios entre Dios y el pueblo. Por ende, el reinado hasmoneo no se 
encuentra tensionado por la presencia de los profetas, que se ocupan de poner 
límites a los reyes en nombre de un soberano supremo. 
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Sin embargo, la dimensión histórica con toda su ejemplaridad 
relacionada a la victoria de los pocos sobre los poderosos, 
inevitablemente se tensiona con una potencial deriva religiosa e, 
incluso, mesiánica. Esta tensión parece ser constitutiva del origen de la 
carrera política de Milei. 


Maslatón le regaló a Milei el libro La historia de los judíos, escrito 
por el historiador conservador Paul Johnson. Y, claro, lo publicó en X 
(ex Twitter): 


Sentidos momentos en ACILBA de la comunidad marroquí 
judeo-argentina, ante el rabino Axel Wahnish, en que tengo el 
honor de obsequiarle a Javier Milei el espectacular Historia de 
los Judíos de Paul Johnson. [OCarlosMaslaton, Tweet del 31 de 
agosto de 2021]. 


Y en la foto se lo ve a Maslatón obsequiando el libro a Milei, 
los dos con la cabeza cubierta con una kipa de ACILBA, lo que 
transmite cierto carácter secular de los personajes. En efecto, lo que 
la imagen muestra es que no tienen kipá propia, sino que usaron la de 
la institución a la que habían llegado. Pero lo que realmente marca la 
tensión secular-religioso es que, para Maslatón, el libro de Johnson no 
tiene relación con la religión, sino con la “historia y la nacionalidad” [O 
CarlosMaslaton, Tweet, respuesta del 1 de septiembre de 2021]. Incluso 
cuando discute con la periodista Débora Plager, defendiendo a Milei, 
le recuerda que el libro se lo regaló él, y no el rabino Wahnish como, 
según Maslatón, había publicado Plager. Uno de sus argumentos es 
que: 


Un rabino no regala ese libro de Paul Johnson. Olvidate. [O 
CarlosMaslaton, Tweet del 1 de junio de 2022]. 


Sin embargo, la carrera política de Milei, de acuerdo a cómo esta 
es relatada por militantes libertarios, tiene su origen en un encuentro 
“cabalístico” entre Milei y Wahnish en donde el rabino le habría 
señalado a Milei que este encabezaría un movimiento liberador en la 
Argentina (Sivak, 16 de noviembre de 2023). 
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Probablemente, nada esté más en las antípodas que el vínculo 
con lojudío mediado por la historia y la nacionalidad y ese otro vínculo 
mediado por la cábala. En este sentido, esta tensión constitutiva parece 
haberse resuelto a favor de la dimensión religiosa. Maslatón, de hecho, 
ha transmitido esta idea, no sin cierto pesar: 


Me preguntan foristas, amigos y familiares también, si Javier 
Milei puede contraer síndrome de Jerusalem ahora que llegó 
a Israel. Mi respuesta es negativa. El síndrome de Jerusalem 
lo padece ya desde hace tres años, cuando entró en etapa 
mesiánica personal. Cuando aún hablaba con él, procuré que 
no cayera en semejante delirio místico porque no tiene nada 
que ver con nada y es algo propio de evangélicos y no de 
católicos como Milei. Le regalé por ello Historia de los Judíos 
de Paul Johnson y un libro de mapas de las Guerras de Israel, 
todo realpolitik y nada religioso. Pero no hubo caso, se inclinó 
por la visión mágica profética de los tiempos anteriores a los 
macabeos y ese, ese es un camino que no tiene límites. [O 
CarlosMaslaton, Tweet del 6 de febrero de 2024]. 


¿Es inevitable la asociación de la gesta macabea con lo religioso? 
La respuesta es negativa. Cualquier tipo de referencia a los macabeos, 
la haga Milei o la hagan otros, está lejos de transmitir un mensaje 
unívoco. Existen diferentes lecturas sobre los macabeos. El sentido que 
se le asigna debe desentrañarse tomando en cuenta otros elementos 
ajenos al relato de los macabeos en sí. 


Para el judaísmo progresista”, la reivindicación de los macabeos 
radica en haber sido una guerrilla que combatió a un imperio: una 
imagen que remite a las luchas nacionales de liberación. Por su parte, 


5 Entendemos por judaismo progresista a una corriente básicamente 
laica, es decir, que no coloca la dimensión religiosa de lo judío en el centro de 
su construcción de sentido. Los judíos autodenominados como progresistas 
tienden a identificarse con corrientes políticas que van del centro a laizquierda, 
y reconocen que cualquier persona que se sienta judío debe ser admitido como 
tal, independientemente de si ha nacido de madre judía (criterio sustentado 
por las corrientes religiosas) o se ha convertido de acuerdo a los lineamientos 
de las autoridades rabínicas. 
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el sionismo? hizo uso de la imagen de los macabeos como parte de 
su proyecto de regeneración nacional de los judíos. Para el sionismo, 
el macabeo representaba el espíritu guerrero del judío pre-diaspórico. 
¿Qué significaba esto? Los fundadores del movimiento sionista veían 
la historia judía como un proceso que se había interrumpido en los 
primeros siglos de la era cristiana, cuando la destrucción del Templo y 
la derrota de la rebelión de Bar Kojba (a manos de los romanos) habían 
generado la gran dispersión de los judíos, la diáspora, y la pérdida de 
soberanía política. El sionismo, al reclamar la necesidad de un Estado 
nacional judío en Palestina, pretendía regresar a ese estado virtuoso 
en el que la soberanía política había producido una estirpe admirable 
de judíos. Esa estirpe, en la visión sionista, se habría pervertido hasta 
alcanzar los rasgos de ese judío que, incapaz de ejercer un mínimo 
acto de defensa contra las agresiones antisemitas, se dejaba masacrar 
por sus verdugos. El nuevo judío que el sionismo pretendía producir 
encontraba su imagen en los macabeos y el espíritu guerrero que 
encarnaban. No por nada, Teodoro Herzl, el padre fundador del 
sionismo político, terminaba su manifiesto augurando el regreso 
de los macabeos. De ahí el nombre de macabeadas, que recibieron 
las competencias deportivas sionistas. Y el deporte no era un tema 
menor, ya que era a través del deporte que los judíos alcanzarían la 
regeneración. 


Tanto en el caso del judaísmo progresista como en el del sionismo, 
la referencia a los macabeos fue secularizada. En estos casos, no se trata 
de Jánuca, sino de los macabeos; ya no recordar milagros, sino producir 
un tipo de corporeidad judía y una subjetividad configurada en torno 
al espíritu de lucha que los macabeos representan. No son “las fuerzas 
del cielo” las que se encuentran en el centro de esta reinvención de los 
macabeos, sino los cuerpos guerreros de los mártires. Los macabeos 
se constituyeron en un símbolo de la resistencia y la autodefensa 
susceptible de ser reapropiado en toda ocasión en la que se haga 
necesario luchar por los derechos. 


6 El sionismo es un movimiento surgido en el siglo XIX que reclamaba 


la fundación de un Estado nacional propiamente judío, ya que definía a los 
judíos no como a los integrantes de una comunidad religiosa sino nacional. 
El Estado de Israel, fundado oficialmente en 1948, es la concreción del sueño 
sionista. 
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Podemos regresar a Paul Johnson para encontrar otra 
interpretación de la guerra contra los seléucidas. Este autor no parece 
ser muy favorable a los macabeos. Aclarando que lo que sabemos 
de los judíos helenizantes es aquello que escribieron sus “enemigos 
fundamentalistas triunfantes” (Johnson, 2003, p. 125), es decir, los 
macabeos, podríamos aventurar que lo que buscaban los primeros era 
cierta reforma del judaísmo a los fines de universalizarlo, antes que 
un acto de profanación o un modo de renegar de la tradición. Luego, 
afirma que: “Los asmoneos reflejaron un espíritu profundamente 
reaccionario en el seno del judaísmo. Su fuerza residía en el atavismo y 
la superstición y se alimentaba del remoto pasado israelita de tabúes y 
brutal intervención física de la deidad. En adelante, toda manipulación 
externa del templo y sus santuarios levantaba instantáneamente en 
Jerusalén a una turba feroz de extremistas religiosos engrosada por la 
muchedumbre alterada.” (Johnson, 2003, p. 131). 


La gesta de los macabeos condensa dimensiones de lo judío tanto 
seculares como religiosas. En el caso del actual proyecto libertario, 
vemos que esta referencia termina por expresarse en el interior de una 
matriz de sentido religiosa con ciertos tintes mesiánicos. El acto de 
Jánuca- Jabad es un dispositivo más que contribuye a esta tendencia. 


El acto de Jánuca 
Antes del acto: La guerra de los judíos 


La edición 2023 del acto transcurrió en un contexto inédito. El 7 
de octubre, la población de Israel fue víctima de un ataque perpetrado 
por el movimiento Hamas que se cobró víctimas mortales, heridos 
y secuestrados. No se trató de un atentado suicida, modalidad 
generalmente adoptada por Hamas, sino de hombres armados 
ingresando a territorio israelí. La situación inédita, inesperada, no 
se agotó en sí misma, sino que, a causa de los secuestros, y también 
como consecuencia de la intervención del ejército de Israel en Gaza 
y las disputas acerca de cómo esto debe ser conceptualizado, sigue 
atravesando los modos de construcción de la identidad judía, 
posicionando el factor político en el centro del proceso identitario. Es 
preciso comprender la presencia de Milei en el acto de Jánuca como 
una instancia más de interrelación entre lo político y lo judío marcada 
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por dos situaciones contrastantes. Por un lado, las tensiones, quizás 
disonancias cognitivas, que se manifiestan en una parte de los judíos 
identificada con la izquierda o con posiciones políticas progresistas. 
Por el otro, el afianzamiento de visiones del mundo forjadas en el 
ámbito de la derecha política. Dicho en otros términos, para los judíos 
de centro izquierda o progresistas, se les hizo más difícil construir 
sentido acerca del atentado, no porque no pudieran definirlo, sino 
porque el evento se tensionaba con maneras previas de ver las cosas. 


El mundo judío, dentro y fuera de Israel, experimentó el 
atentado como una situación que generaba una ruptura en el curso 
de la historia. Activó parcelas de la memoria colectiva y produjo 
tensiones identitarias. Por ejemplo, el humorista Roberto Moldavsky, 
cuya identidad judía es parte de su performance pública, afirmó que 
el atentado tensionaba el componente pacifista de su particular forma 
de adhesión al sionismo, de una manera de identificarse con Israel que 
va de la mano del apoyo a una solución política en el conflicto con 
los palestinos. En la lectura que hacía del ataque de Hamas, activaba 
el marco de antisemitismo sustituyendo al marco político: “Hamas 
deja un mensaje clarísimo que es “nosotros los queremos matar, a 
ustedes, de la peor manera que se pueda” (YouTube, 13 de diciembre 
de 2023). El de Moldavsky es un ejemplo de cómo el atentado hace 
que la posición dialoguista sea difícil de sostener. Esto supone, si no 
es que una crisis y mucho menos una situación anómica, al menos una 
necesidad de reacomodamiento de los componentes que estructuran la 
identidad judía. De hecho, la idea del posicionamiento, la pregunta por 
“dónde nos ponemos”, aparecía reiteradamente en la entrevista. Esta 
reiteración de la pregunta por el lugar donde uno se para, mostraba, 
precisamente, el problema cognitivo que el atentado había despertado 
en algunos actores identificados con lo judío. 


La activación de la memoria de la desgracia como marco dentro 
del cual el atentado es dotado de significado, como cuando se lo 
identifica con los pogromos o con el holocausto, le quita su dimensión 
política. Así, lo político deja de resultar un marco plausible para la 
comprensión del evento y genera las condiciones de posibilidad de un 
fortalecimiento de los marcos culturalistas que leen los avatares de la 
realidad en términos de culturas enfrentadas. 
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Se observa, además, una tensión con la izquierda o con el 
progresismo que, para muchos, abandona sus postulados esenciales al 
no condenar a Hamas. En las redes sociales se difundieron numerosos 
mensajes que, desde una posición feminista y judía, cuestionaron 
el silencio de un feminismo que no parecía sensibilizarse ante las 
violaciones que se habían cometido el 7 de octubre. Así, quienes son 
feministas y judías, se sienten solas y abandonadas por sus compañeras 
de lucha. En el campo del progresismo, el 7 de octubre tensiona las 
articulaciones entre etnicidad y política mientras que las fortalece en el 
campo de la derecha. 


En el caso del ataque del 7 de octubre, Hamas tomó varios 
rehenes, la mayoría de los cuales, en el momento de escribir este 
capítulo, permanecen desaparecidos. La toma de rehenes fue uno 
de los componentes más traumáticos del evento. Tanto en el acto 
de Jánuca, como en la apertura de los Juegos Macabeos se hicieron 
alusiones a los secuestrados y se mostraron sus fotos. Esto también se 
hizo en la marcha por el día internacional de la mujer, donde activistas 
judías y feministas se hicieron presentes con fotos de secuestrados y 
carteles que rezaban: “El feminismo también es para las mujeres judías 
e israelíes” (Uhhargentina, Hashomer Hatzair Argentina, Instagram). 
En definitiva, los judíos más cercanos a posiciones progresistas o de 
izquierda se encontraron en la tarea de tener que disputar sentido 
dentro del espacio político en el interior del cual construyen una visión 
del mundo relativa a temas que van más allá de lo propiamente judío. 


Para la derecha, la situación fue la opuesta: el acontecimiento 
resultó perfectamente plausible en términos cognitivos. El atentado 
vino a reafirmar lo que ya creían, las representaciones que organizaban 
su manera de ver la realidad. Para quienes el Oriente y el Occidente 
designan dos realidades culturales respecto a las cuales se debe optar 
por una o por la otra, y para quienes es el Occidente la zona cultural que 
despierta identificaciones positivas, el atentado podía ser leído como 
una confirmación de que esa identificación estaba del lado correcto de 
la historia. 


Desde ya que esto no significa que la izquierda judía no haya 
podido darle sentido al acontecimiento. De hecho, lo dotó de significado 
sin renunciar al marco cognitivo político. Pero esto supuso una tensión 
dentro de ese campo, ya que se ponían en circulación significados y 
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conceptos cuya articulación requería de cierto esfuerzo. Entre los 
judíos más identificados con la derecha, todo parecía discurrir de 
manera más armónica, con significados que se acoplaban entre sí, con 
acontecimientos concretos (el ataque de Hamas y la reacción de Israel) 
que encontraban su posibilidad de ser dotados de sentido a partir 
de marcos cognitivos previamente disponibles y aceptados. Esto no 
significa, desde ya, desconocer que para muchos judíos de derecha con 
quienes venimos hablando, el atentado del 7 de octubre no haya sido 
recibido en su carácter disruptivo e inesperado. Pero es precisamente 
el salvajismo del atentado lo que confirma la idea previa de que no es 
posible negociar con los palestinos. 


La situación en Medio Oriente impactó en la política nacional 
y condujo a que lo judío e Israel se afianzaran como emblemas del 
libertarianismo local. Esto no ocurrió sin tensiones. Dos hechos pueden 
ser señalados. 


El primero: Javier Milei, que por entonces disputaba el ballotage 
con Sergio Massa, no se presentó en el acto anual de la DAIA, donde 
la denuncia a los ataques del 7 de octubre tuvo un lugar central. El 
segundo: Milei y Villarruel votaron en contra de declarar el día del 
atentado a la sede de la AMIA como día de duelo nacional. Si bien, 
al día siguiente, Milei solicitó modificar su voto, la DAIA ya había 
emitido un comunicado donde calificaba como deplorable la actitud 
de los diputados de La Libertad Avanza. 


No obstante estos traspiés, la inflexible postura de Milei en 
defensa de Israel hizo que todo quedara olvidado. La definición de 
la situación que propone Milei respecto a la realidad meso-oriental 
se alinea a la que reproducen las tres organizaciones judías centrales 
de la Argentina: la DAIA (Delegación de Asociaciones Israelitas 
Argentinas), la AMIA (Asociación Mutual Israelita Argentina) y la 
OSA (Organización Sionista Argentina). Esto también se expuso en el 
acto de Jánuca. 


Desarrollo del evento 


El acto se llevó a cabo el 12 de diciembre de 2023, por la noche, 
en la plaza República Oriental del Uruguay. Se montó un enorme 
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candelabro en el centro del escenario y dos pantallas a los costados. Un 
empleado de seguridad revisaba los bolsos de quienes ingresaban a la 
plaza. Una escultura de los rollos de la Torá daba el tono al espacio, 
que se llenó de marcas judaicas, así como marcas festivas: zanqueros, 
bicicletas de circo y música judía alegre sonando por los altoparlantes. 


El acto de Jánuca tuvo las características de ser un espectáculo 
montado en donde los asistentes ocuparon un rol de público 
claramente establecido. La organización del espacio, con un escenario 
y varias sillas en frente destinadas a que las personas permanecieran 
sentadas, invitaba a asumir ese rol de espectador pasivo. A diferencia 
de eventos evangélicos, donde la dimensión de espectáculo existe, 
pero se alienta al público a que ponga en escena una performance 
creyente a través de actos estereotipados, en el acto de Jánuca el público 
tuvo una participación menor. De hecho, el rito específico de Jánuca, 
el encendido de las velas, no fue realizado por los asistentes, lo que 
resultaba imposible en términos prácticos, sino por un conjunto de 
personalidades seleccionadas por los organizadores: sectores del campo 
judaico, políticos del PRO y de La Libertad Avanza, empresarios, entre 
otros. 


FIGURA 1 - Escenario principal montado en el espacio público para la celebración 


Antes del inicio formal del acto, las dos pantallas ubicadas a 
los costados del escenario transmitían videos en los cuales Menajem 
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Mendel Schneerson hablaba sobre la guerra de 1973. El discurso del 
líder de Jabad, fallecido en 1994, se centraba en la idea que Israel había 
cometido, en esa guerra, el error de no avanzar hacia las capitales 
de sus enemigos, Siria y Egipto. Los militares israelíes, a causa de 
consideraciones diplomáticas, se oponían a semejante acción. Pero esta 
racionalidad resultaba ridícula para Schneerson, quien argumentaba 
que la finalización de la guerra con una demostración impresionante 
de poder israelí era la única manera de terminar, definitivamente, con 
el conflicto. Al no ir hasta las últimas consecuencias, se dejaba el terreno 
fértil para que el conflicto se reeditara en el futuro. En definitiva, la 
transmisión de estos videos en el contexto de la guerra en la Franja de 
Gaza proyectaba dos mensajes. El primero: si Schneerson hubiera sido 
escuchado, hoy día no estaríamos sufriendo las acciones del Hamas. El 
segundo: Israel debe escuchar las palabras del líder de Jabad e ir hasta 
las últimas consecuencias. 


El lector podrá identificar, en Schneerson, una ética que se replica 
en Milei. El líder religioso y el presidente de la Argentina comparten 
la idea de que, en la entrega a una causa, se debe ir hasta las últimas 
consecuencias. Y ambos se ven a sí mismos desenvolviendo esa ética en 
un espacio donde se enfrentan a una racionalidad que pone límites al 
ordenamiento del cosmos, al advenimiento del sentido, a la concreción 
de la justicia. 


La guerra en Gaza atravesó la totalidad del acto en donde la 
posición de Milei se alineaba perfectamente a la de Jabad. El derecho 
de Israel a defenderse y el posicionamiento de ese país en el lugar de 
víctima, organizaron el discurso tanto del grupo religioso como del 
líder libertario. En su alocución, Tzvi Grunblatt, el rabino que ejerce 
como director general de Jabad de Argentina, proyectó en las pantallas 
una foto de una janukiá, dividida en dos partes. De un lado, una foto 
tomada desde el interior de una casa. El objeto fotografiado era una 
janukiá colocada al lado de una ventana. De fondo, se podía vislumbrar 
una bandera nazi. Grunblatt explicó que la foto había sido tomada en 
Alemania, en los años “30. Del otro lado, estaba fotografiada la misma 
janukiá, pero en otro escenario: la franja de Gaza. Grunblatt explicó que 
esa janukiá había pasado de mano en mano en el interior de una misma 
familia y que, hoy día, el bisnieto de quién había tomado la foto en el 
contexto del nazismo, había encendido la janukiá en Gaza. Un también 
encendido Grunblatt explicaba la conexión entre una foto y la otra: “El 
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mismo candelabro que enfrentó la barbarie nazi y la venció, porque 
estamos aquí, y la libertad predomina, y el pueblo de Israel vive, am 
Israel jai; ese mismo candelabro está encendido ahora en Gaza.” 


El mensaje era claro: Hamas es lo mismo que el nazismo. La 
humanidad se encuentra, en Gaza, librando la misma batalla que libraba 
en Alemania. lluminar el mundo, la guerra entre la luz y la oscuridad, 
era tipificada en clave política. La espiritualidad se desenvuelve en la 
guerra. 


La imagen de la janukiá en Gaza reaviva esa dimensión bélica de 
Jánuca que había sido desplazada por la dimensión espiritual plasmada 
en el símbolo de las luces. El ejército de Israel puede, así, ser asociado 
a los macabeos, siguiendo -de este modo- la reinvención sionista de la 
gesta macabea. 


La metáfora de la guerra entre la luz y la oscuridad se expresa 
articulándose con la dimensión bélica de Jánuca. Quienes ahora están 
viviendo en la oscuridad más completa, dice Grunblatt en su discurso, 
son los secuestrados por Hamas. De ahí que la escalada bélica resulte 
un acto destinado a restituir la luz en el mundo al restituírsela a los 
secuestrados que, se supone, esa intervención debería liberar. 


Jánuca posee un mensaje universalizante: la idea de llevar luz al 
mundo. Un tema que, en efecto, puede ser apropiado por cualquier 
signo político. Pero el anclaje del sentido de Jánuca en la guerra meso- 
oriental asumiendo una posición proisraelí sin atenuantes, implica que 
el mensaje universal quede delimitado por la etnicidad y por la política. 
Es decir, llevar luz al mundo sería posible siempre y cuando uno se 
posicione en un lugar específico del campo político. Aquellas posturas 
que no leen el conflicto entre palestinos e israelíes en consonancia con 
Jabad, son expulsados de la usina generadora de luz. Por ende, sólo 
desde la derecha es que la luz podría ser emanada. Del mismo modo, 
la etnicidad, es decir, la identificación de uno mismo como judío, no 
puede ser ajena a la elección de opciones políticas volcadas hacia la 
derecha. Uno podría pensar que estas especificaciones de lo universal 
en la etnicidad y la política podrían limitar el alcance del mensaje. No 
obstante, en el evento, estas tensiones no se manifestaron. Al menos no 
de manera visible. Cuando Milei llegó a la plaza, por los altoparlantes 
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se les pidió a los asistentes que se pusieran de pie para aplaudirlo. Una 
muchedumbre intentó acercarse lo más posible al flamante presidente 
para sacarle una foto o filmar el momento. Volvió a ser aplaudido 
cuando se nombraron a los políticos presentes, aunque Patricia 
Bullrich, ex contrincante de Milei en las elecciones y actual ministra 
de seguridad del gobierno libertario, recibió aplausos más fervorosos. 


Las articulaciones entre lo universal y lo particular comprenden, 
también, a la audiencia a la que se destina el evento. Por un lado, se 
propone que esta audiencia sea universal. No es un acto destinado sólo 
alosjudíos. No obstante, el discurso de Grunblatt acentúa la dimensión 
judaica cuando sostiene que, para traer luz al mundo, son necesarias 
acciones concretas como “hacer tzedaká”, “colocar mezuzot”, “hablar de 
la perashá”. Es decir, acciones destinadas sólo a los judíos y expresadas 


con una terminología desconocida por fuera de los ámbitos judaicos. 


El acto de Jánuca de 2023 articuló las dimensiones espirituales y 
bélicas inherentes a la celebración. La gesta macabea de lucha política 
se expresó en las referencias a la guerra de Gaza, en las imágenes de 
soldados israelíes en combate proyectadas en las dos pantallas que 
estaban a los costados del escenario, así como en la fotografía de una 
janukiá gigante en Gaza. Esta imagen, que no es la de la foto a la que 
hicimos referencia antes, se proyectó en un video donde se mostraban 
candelabros del mismo estilo en diferentes ciudades del planeta. La 
de Gaza fue la última en mostrarse y recibió aplausos del público. Los 
soldados israelíes podían ser retratados como réplicas modernas de 
los macabeos. El ingreso del ejército israelí en Gaza podía presentarse 
como la expresión de una guerra entre la luz y la oscuridad que, en 
tiempos del segundo Templo, de los macabeos, también comprendía 
una faceta de conquista territorial”. 


7 En los libros de Macabeos se mencionan varios eventos relacionados 


con las conquistas territoriales: “Volvióse luego Judas contra Alemá. La 
atacó, la tomó y después de matar a todos los varones y saquearla, la dio 
a las llamas” (Macabeos 1, 5:35). “Los gentiles todos, derrotados ante ellos, 
tiraron las armas y corrieron a buscar refugio en el templo de Carnáyim. Pero 
los judíos tomaron la ciudad y quemaron el templo con todos los que había 
adentro.” (Macabeos 1, 5:43-44). “La gente de guerra tomó posición y Judas 
tomó la ciudad todo aquel día y toda la noche, hasta que cayó en sus manos. 
Hizo pasar a filo de espada a todos los varones, la arrasó, la saqueó, y atravesó 
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A la vez, la gesta macabea permitía construir sentido acerca del 
proceso político local, que Milei presentaba como un capítulo más 
de la lucha entre la luz y la oscuridad: “después de tantos años de 
oscuridad, de ocultismo, va a salir la luz, y eso va a ser una revolución 
moral, porque lo vamos a hacer desde los valores”, afirmó recibiendo 
el aplauso del público. Para concluir, y antes de despedirse con el ya 
tradicional ¡Viva la libertad, carajo!, vaticinó que las fuerzas del cielo 
ayudarían a la Argentina y, sobre todo, a Israel. El acto de Jánuca 
consagra, entonces, la inserción de la Argentina en ese polo Occidental 
al que le llegan las emanaciones de las fuerzas del cielo. 


El judaísmo emocional 


La proyección de referencias judías en la construcción del 
proyecto libertario y de la imagen pública de su líder resalta el aspecto 
emocional de lo religioso. Milei llora en el muro de los lamentos; se 
emociona cuando un rabino le da una bendición o cuando le toca 
encender una vela. Y así, construye una imagen de sí mismo que lo 
muestra como un ser auténtico conectado con la espiritualidad. 


No obstante, esto no tiene nada que ver con el judaísmo. De 
hecho, el judaísmo rabínico desconfía del despliegue emotivo. No 
es que lo condene, sino que, desde su perspectiva, la práctica del 
judaísmo consiste en el cumplimiento de preceptos, en hacer lo que 
está ordenado hacer y abstenerse de comportamientos prohibidos. 
Mantener un estilo de vida basado en reglas rigurosas. Desenvolverse 
en ese estilo de vida requiere de mayor inmersión en los recovecos de 
las legislaciones rabínicas y sus interpretaciones, que de la emoción 
repentina. 


El acto de Jánuca pone en escena una forma de judaísmo donde 
se despliegan varios elementos. Más allá de algunas menciones en 
el discurso de Grunblatt sobre la importancia de cumplir con los 
preceptos, hay poco de ese judaísmo normativo que, a fin de cuentas, 
es la espina dorsal de la ortodoxia. Lo que impera es lo espiritual que 
se expresa en el símbolo universal, y propio de numerosas religiones 
y mitologías, de la luz. Pero esa espiritualidad se termina anclando 
en la imaginación geopolítica. Es decir, la luz no es un símbolo cuya 
interpretación se deje librada al azar, sino que, en el mismo evento 
religioso, se le dota de significados específicos más vinculados a lo 
terrenal y las miserias de la política que de una espiritualidad abstracta. 
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Y, de ese modo, la política se espiritualiza. De ahí que las 
imágenes de la guerra transmitidas en las pantallas sean la de soldados 
israelíes bailando o sosteniendo bebés, a veces sonrientes y otras veces 
emocionados. También imágenes de tanques y aviones despegando. 
Pero no hay imágenes de las víctimas. El “otro” nunca es mostrado 
ni mencionado. Los soldados israelíes, los macabeos actuales, son 
retratados en su plena humanidad. Y si la luz es Israel, la oscuridad 
tiene nombre: Hamas. De ahí que la política exterior argentina sólo 
pueda espiritualizarse y tornarse legítima cuando reconoce esa 
particular dicotomía. El acto de Jánuca es, entonces, el evento que 
consagra a Javier Milei como agente de las fuerzas de la luz al enfatizar 
en los lineamientos de su política exterior. Esta conexión se refuerza 
cuando Milei enciende su vela en una atmósfera cargada con música 
emotiva mientras el locutor nos informa que esa música es un salmo 
por la recuperación de los secuestrados. Intencionalmente o no, la luz 
que enciende el presidente argentino se conecta con la trama meso- 
oriental. 


Conclusiones 


El acto de encendido público de las luces de Jánuca proyectó un 
claro vínculo entre religión y política. La invitación al presidente no fue 
un mero acto protocolar. El pedido de aplauso a Milei cuando arribó 
a la plaza, así como el discurso que termina con el slogan de campaña, 
dieron un mensaje claro: los judíos estamos con Milei. 


Los símbolos de Jánuca se anclaron en la política de dos maneras 
interrelacionadas. Por un lado, contribuyeron a producir un sentido 
determinado de la intervención israelí en la Franja de Gaza. Por el 
otro, demarcaron fronteras dentro del campo político local. El proyecto 
libertario fue expuesto como un caso más de la lucha de la luz contra 
la oscuridad. Los actores sociales que encendieron luces, sacando 
a quienes forman parte de la colectividad judía, fueron empresario 
y políticos identificados con determinados partidos”, así como el 
embajador de los Estados Unidos. Es decir, un conjunto de actores que 
defienden un determinado modo de producción y ordenamiento de lo 
social. El proyecto que actualmente se desarrolla desde la Casa Rosada 
fue consagrado dentro de una trama metafísica de la cual participa, 


8 Es justo señalar que fueron aquellos que habían asumido 
recientemente sus funciones a nivel nacional y de la Ciudad de Buenos Aires. 
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también, el conflicto en Medio Oriente. En este sentido es que podemos 
decir que se trató de un ritual de trazado de las fronteras políticas y de 
consagración de un proyecto identificado con el polo de la luz. 
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Presentación 


El islam es una religión monoteísta de raíz abrahámica cuyos 
orígenes datan del siglo VII d. C. en la península arábiga. Según la 
tradición islámica, en el año 610, Muhammad (Mahoma), comerciante 
y miembro del clan Banu Hashim de la tribu quraysh de la Meca (actual 
Arabia Saudí), recibió del ángel Yibril (Gabriel) la primera revelación 
del Corán (libro sagrado). Las revelaciones continuarían del mismo 
modo durante dos décadas, primero en Meca y luego en Medina, hasta 
su muerte en el año 632 d. C; convirtiéndose así, para el islam, en el 
sello de la profecía. 


La religión islámica se sostiene en la creencia en la unicidad 
de Allah (tawheed), el carácter divino del Corán y en la figura del 
profeta Muhammad como el último de sus mensajeros. De hecho, la 
compilación de sus dichos y prácticas, conocida como Sunna, constituye 
la segunda fuente de consulta después del Corán. Además, la creencia 
islámica incluye el reconocimiento de los libros sagrados (Torá, Salmos 
y Evangelio) y profetas (incluido Jesús) anteriores, la existencia de 
ángeles (malaika) y genios (yinn), el día juicio final, el destino y la vida 
después de la muerte (al-Qiyamah). Entre los principios prácticos de 
la fe se destacan cinco pilares: i) shahada (testimonio de fe), ii) salat 
(cinco oraciones diarias en orientación a la qiblah, esto es, la Kaaba en 
la Meca), iii) zakat (contribución económica obligatoria en beneficio de 
las personas más vulnerables), iv) sawm (ayuno anual durante el mes 
de Ramadán), y v) hajj (la peregrinación a la ciudad de Meca, Makkah 
al-Mukarramah, al menos una vez en la vida). 


El mundo musulmán comprende diversas escuelas de 
jurisprudencia y hermenéuticas, así como grupos, comunidades 
y movimientos en distintas regiones; abarcando multiplicidad de 
idiomas, culturas, sociedades y territorios. Probablemente, la división 
más conocida sea la existente entre las vertientes sunnita y shiita, 
fragmentación político-doctrinaria que se remonta a las disputas por el 
liderazgo de la comunidad de creyentes (ummah) luego de la muerte del 
profeta Muhammad. En Occidente también se tiene conocimiento del 
sufismo, esto es, la tradición mística o esotérica del islam. Más allá de 
la heterogeneidad intrínseca y las tensiones características del universo 
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musulmán, la mayoría de las comunidades y creyentes comparten los 
pilares prácticos y principios de fe señalados anteriormente y que, junto 
a otros, configuran lo que denominan din o forma de vida islámica 
(Chinnici, 2023). En consonancia, los y las musulmanas celebran cada 
año las dos principales fiestas de su religión. Celebraciones que, como 
veremos más adelante, tienen conexión con los pilares prácticos de la 
fe islámica. Se trata, ni más ni menos, que de Eld al Fitr (la Fiesta del 
Desayuno) y Eid al Adha (la Fiesta del Sacrificio). 


Eid al Fitr, la fiesta del rompimiento del ayuno, se celebra al 
culminar el mes de Ramadán. Como la tradición islámica se rige por 
calendario lunar, la fecha varía año tras año. Ramadán corresponde 
al noveno mes del calendario islámico'; mes en el que los y las 
musulmanas, salvo algunas excepciones (infancias, personas con 
problemas de salud, embarazadas y puérperas, mujeres durante 
su menstruación, entre otras), cumplen con el ayuno. Es decir, con 
el cuarto pilar de la religión (sawm). Durante este período, desde 
el amanecer hasta la puesta del sol, los y las creyentes se abstienen 
de beber, ingerir alimentos y mantener relaciones sexuales. Se trata 
de un mes destinado a la realización incremental de oraciones 
supererogatorias, súplicas y vigilias, la introspección y purificación 
del cuerpo y la mente; pero también de intensa sociabilidad y vida 
comunitaria. La mañana siguiente a la última noche de Ramadán tiene 
lugar la Fiesta del Desayuno, aunque la celebración puede extenderse 
por tres días. Los y las musulmanas, a quienes se les recomienda el 
baño ritual completo (ghusl), se reúnen en las mezquitas, instituciones 
o puntos de encuentro para realizar la oración colectiva y dar paso al 
desayuno en comunidad. 


Por su parte, Ed al Adha (Fiesta del Sacrificio) es considerada 
una de las celebraciones mayores (Eid al Kebir) dentro del calendario 
islámico. Se conmemora el día en que, según esta tradición, el profeta 
Ibrahim (Abraham), siguiendo el designio divino, sacrificaría a Ismail, 
hijo fruto de su relación con su esposa egipcia Hayar (Agar). Al igual 
que en las narraciones de las otras religiones monoteístas, su hijo es 
reemplazado por un cordero. Por esta razón, se ofrendan corderos u 
otros animales aptos para el consumo durante la festividad, y que luego 


1 El calendario islámico toma como punto de partida la Hégira (exilio, 


migración o desplazamiento) del profeta Muhammad y sus compañeros en 
el año 622 d. C. desde la Meca hacia Medina, donde se consolida la primera 
comunidad y gobierno islámico. El calendario está compuesto por 12 meses 
lunares (el inicio lo marca el creciente lunar) distribuidos en un año de 354 o 
355 días. 
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son distribuidos y compartidos en comunidad. La misma tiene lugar 
70 días después de la culminación de Ramadán y, específicamente, 
a los 10 días de Dhu al-Hijjah (último mes del calendario islámico) 
conocido como el mes de la peregrinación. Este último, a diferencia de 
Ramadán, es identificado como un mes sagrado y en el que, como su 
nombre lo indica, se realiza la peregrinación a la Meca. 


El hajj constituye el último pilar práctico del islam y una 
obligación que todo creyente (en edad adulta, con buena salud y 
capacidad económica para afrontarlo) debe cumplir al menos una vez 
en su vida. Se compone de una serie de ritos que recuerdan la historia 
de Ibrahim y la travesía de Ismail y Hayar. Incluye la circunvalación 
(tawaf) a la Kaaba (prisma o cubo negro en la Masjid al-Haram de la 
Meca), caminar entre las colinas de Safa y Marwabh, la procesión al 
monte de Arafat donde el profeta Muhammad pronunció el discurso 
de despedida, y el arrojar guijarros en el valle de Mina, emulando 
la forma en cómo Ibrahim rechazó la tentación de Shaytan o lblís (el 
Diablo). Finalmente, los y las peregrinas ofrecen un animal en sacrificio 
(qurban) coincidiendo así con la celebración de Etd al Adha. 


Ahora bien, habiéndonos situado rápidamente en la tradición 
islámica y en los aspectos fundamentales de sus fiestas, cabe 
preguntarnos cómo se practican, resignifican y territorializan en 
Argentina. Un país alejado de las geografías donde el islam es la religión 
mayoritaria o donde constituye la primera minoría religiosa, pero 
con una de las poblaciones musulmanas más numerosas de América 
Latina (Montenegro y Setton, 2023).? De hecho, ambas festividades, 
junto al Año Nuevo islámico (establecido en conmemoración de la 
Hégira), han sido declarados días no laborables para quienes profesen 


esta religión en el país.* 


2 No existen, desde 1960, estadísticas oficiales sobre la diversidad 


religiosa en Argentina, un país con una población estimada de 46 234 830 
habitantes según el último Censo nacional (2022). Un informe de 2009 del 
Pew Research Center (organización con sede en Washington, Estados Unidos) 
estipulaba alrededor de 784 000 musulmanes /as en el país, y proyectaba para 
2030 una cifra mayor a la de 1 230 000; indicando que la Argentina cuenta con 
la población musulmana más numerosa de América Latina. Montenegro y Se- 
tton, por su parte, refieren a la estimación del investigador Houssain Kettani 
(2019) quien sugería para el año 2010 una población islámica local de 658 785 
personas (2023, p. 177). Sin embargo, junto con los autores, coincidimos en 
que, si bien estas cifras sirven de referencia, no son demasiado relevantes al 
momento de analizar las presencias y dinámicas de las comunidades islámi- 
cas en el país (Montenegro y Setton, 2023). 


3 Ley 27399 (2017) que actualiza el decreto 1584 (2010) sobre la base 
de la legislación preexistente nro. 24757 (1996). 


-9- 


CapítuloTRES - Fiestas islámicas 


Islam en Argentina 


La presencia del islam en Argentina tiene al menos un siglo de 
historia. Distintas fuentes e investigaciones dan cuenta de la existencia 
de comunidades y entidades islámicas desde el 1900 (Montenegro, 
2014; 2023a) vinculadas a la migración o diáspora árabe (mahyar), 
especialmente con los contingentes provenientes desde Siria y el Líbano, 
entre otros países de la región (Akmir, 2011; Balloffet, 2020). A partir 
de ese momento, tuvieron lugar distintos procesos y acontecimientos 
en los que las diferencias sectarias islámicas, así como los imaginarios 
étnicos y religiosos se intersectaron y bifurcaron de diferentes 
maneras en la arena local (Montenegro, 2023a). Luego de 1960, los 
flujos migratorios procedentes de esta región decrecen, a excepción de 
movimientos emparentados con sucesos históricos específicos como la 
guerra civil libanesa (1975-1990) o, más recientemente, con la escalada 
del conflicto en Siria (2011). 


Desde las primeras incursiones migratorias en el país, se 
conformaron comunidades e instituciones islámicas en distintos 
puntos del territorio nacional (Buenos Aires, Tucumán, Mendoza, 
Córdoba, Santa Fe, etc.), incluyendo la participación de sunnitas, 
shiitas, alauitas y drusos. Las formas de adhesión islámica, las 
estrategias y pervivencias institucionales se fueron transformando 
con el acaecer de las décadas dentro de las comunidades musulmanas 
con raigambre en esa migración histórica (Montenegro, 2014). Con 
la reapertura democrática y la pluralización del campo religioso 
nacional, por un lado, y con la influencia del revivalismo islámico* 


Disponible para su consulta en: https: / /www.argentina.gob.ar/normativa/ 
nacional/ley-27399-281835 / texto. 


4 El resurgimiento o revivalismo islámico remite a un concepto de 


gran amplitud empleado para identificar y caracterizar diversos procesos y 
movimientos de renovación, resistencia, reforma y/o radicalización dentro 
del mundo musulmán. La literatura identifica sus orígenes en los pensadores 
y corrientes que, entre fines del siglo XIX y principios del siglo XX, perseguían 
la restauración del “verdadero islam” (Lapidus, 1997). Desde entonces, 
emergieron diferentes expresiones y fenómenos que articulan y tensionan 
los lenguajes del islam y la modernidad occidental (Eickelman, 2000). No 
podríamos, por lo tanto, abordar su devenir y particularidades sin considerar 
los factores geopolíticos implicados en distintos períodos y latitudes. Mientras 
algunas producciones se detienen en las vertientes islamistas y yihadistas, 
otras contemplan la inclusión de movimientos progresistas y de revitalización 
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y el arribo de otras vertientes musulmanas de la mano de nuevos 
flujos migratorios (África subsahariana, Asia meridional y el Sudeste 
asiático, entre otras regiones) y procesos transnacionales, por el 
otro, se (re)dinamizó el caleidoscopio islámico local (Valcarcel, 2021; 
2022). Este proceso de diversificación y transformación se intensificó 
a partir de 1990. Cabe señalar, por ejemplo, el advenimiento de las 
turug (cofradías) sufíes Mouridiyyah y Tijaniyyah asociadas la 
diáspora africana (Kleidermacher, 2018); la difusión del movimiento 
Yamaat Tabligh (Chinnici, 2013) a través de musulmanes oriundos de 
Sudáfrica, India, Bangladesh y Pakistán, así como de argentinos que 
“abrazaron el islam”; o la incipiente introducción en la arena local de la 
Ahmadiyya. Asimismo, no podemos dejar de mencionar la expansión 
y consolidación de las órdenes sufíes Yerrahiyyah y Naqshbandiyyah, 
conformadas mayoritariamente, sino íntegramente, por personas 
islamizadas (conversas) y segunda generación al interior de sus 
familias. 


Esta sucinta y no menos arbitraria reconstrucción nos permite 
situar la celebración de las fiestas islámicas en la Ciudad Autónoma 
de Buenos Aires. Antes, debemos realizar dos salvedades. La primera 
remite a las especificidades de cada vertiente y grupo islámico. Así, 
las comunidades shiitas sumarán a su calendario conmemoraciones 
vinculadas a los Imames (descendientes del profeta a quienes consideran 
los líderes religiosos y políticos infalibles), la oración Kumayl de losjueves 
o las peregrinaciones (ziyarat) a los mausoleos Ahlul Bayt (traducido 
como casa O familia del profeta), siendo capital -como veremos - la 
remembranza de los sucesos de Ashura durante el mes de Muharram 
(García Somoza y Valcarcel, 2020). O, en el caso de las cofradías sufíes, 
la inclusión, además del ritual colectivo semanal de recuerdo de Allah 
(dhikr o zikr), las actividades vinculadas con la hagiografía de los santos 
de las órdenes y la visita de los líderes internacionales de cada una de 
ellas, y la revitalización del Mawlid al Nabi (celebración del nacimiento 
del profeta Muhammad) a la que nos referiremos más adelante. 


identitaria dentro del abanico del islam político y la esfera pública musulmana. 
Asimismo, desde la antropología, enfoques como los de Saba Mahmood 
(2012[2005]) centran su atención, ya no en los fenómenos de gran escala o 
institucionales, sino en los procesos político-religiosos “desde abajo”. Así es 
como, por ejemplo, analiza el islamic revival que prolifera en Egipto desde los 
años “80 para contrarrestar la secularización ('almana) y occidentalización (al- 
taghrib) de la sociedad. La autora entiende que la práctica del dawa (difusión y 
fortalecimiento del islam) es el ethos del movimiento. 
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El segundo descargo refiere directamente a un hecho que 
modificó el paisaje religioso en su conjunto e impactó en las formas de 
visibilidad, sociabilidad y espacialidad dentro del campo musulmán 
en particular. Se trata, primero, de la construcción de las mezquitas 
y, posteriormente, del establecimiento de puntos de reunión (musalla, 
madrasa, dergah, tekkia, etc.) de los movimientos sin conexión directa con 
la comunidad argentina árabe-islámica con raigambre en la migración 
histórica. 


El Registro Nacional de Cultos de Argentina reconoce alrededor 
de 20 instituciones islámicas en el país”, aunque la cifra, contando 
distintos nodos de enseñanza y congregación, podría ascender -según 
señala Montenegro (2015)- a más de 35 espacios musulmanes. Algunas 
entidades tienen décadas de historia en su haber. Otras, en cambio, 
son mucho más recientes. Algunas cuentan con férreas estructuras 
institucionales, mientras que otros son espacios que funcionan con 
mayor flexibilidad e informalidad. Si bien las primeras instituciones 
islámicas, algunas de las cuales ya no existen o se transformaron, datan 
de las primeras décadas del siglo XX, el establecimiento y construcción 
de las mezquitas tuvo lugar después de 1980. Hasta entonces, los y 
las musulmanas se reunían en las distintas instituciones comunitarias, 
algunas de las cuales disponían de recintos destinados para la oración 
y otros rituales religiosos. Por esta misma razón, varios interlocutores 
cuestionan la antigúedad y el galardón de “la primera mezquita” del 
país. Este título no está exento de disputas intracomunitarias. Están 
quienes enfatizan la preexistencia de salas de oración, a las que llaman 
mezquitas o musalla, dentro de instituciones históricas, como quienes 
debaten si la clasificación emerge del reconocimiento institucional 
o de su arquitectura islámica (minarete, entre otras características 
edilicias). Así las cosas, entre 1983 y 1986 se inauguraron varias masajid 
(mezquitas) en Buenos Aires, Córdoba y Tucumán. 


En 1983 se fundó en el barrio porteño de Floresta la mezquita At 
Tauhid (Unicidad), punto de encuentro para los musulmanes shiitas 
de Buenos Aires, quienes ya contaban con la asociación Hagg Yussef 
(circa 1935) y la Asociación Árabe Argentino Islámica (circa 1959). Esta 
última entidad -fusión de otras tres que venían funcionando desde 1920- 


l Disponible en https: / /www.cancilleria.gob.ar/es/ministerio-de- 
relaciones-exteriores-comercio-internacional-y-culto/secretaria-de-culto/ 
registro 
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ha tenido un rol destacado en la consecución del cementerio islámico 
en San Justo (Buenos Aires). Dos años después, en 1985, se crearon 
la mezquita Ash-Shalid (Testigo/Mártir) en Tucumán y la mezquita 
Al-Iman (Fe/Guía) en Cañuelas, ambas, también, de orientación shiita 
(Montenegro, 2014). Pero por el honor de “la primera mezquita” del 
país competirá la construida por el Centro Islámico de la República 
Argentina (CIRA), institución que en 1957 obtuvo dicha denominación 
sobre la base de asociaciones preexistentes de 1922, 1931 y 1940 (Akmir, 
2011; Montenegro, 2014). El CIRA, emplazado en el barrio porteño de 
San Cristóbal, entabla alianza con la Asociación Yabrudense (fundada 
en 1932) para la construcción de la mezquita Al Ahmad (Alabanza) 
sobre la calle Alberti, a pocas cuadras de la estación de subte de la 
línea H que hoy lleva su nombre. La mezquita, inaugurada en 1985, es 
de orientación sunnita y la primera en exhibir minarete. 


A partir de la década de 1990 y, sobre todo, con el nuevo milenio, la 
geografía musulmana de la ciudad de Buenos Aires sumó nuevos locus 
a partir de la introducción de corrientes islámicas relacionadas, como 
anticipamos, a los procesos migratorios, diaspóricos y transnacionales 
contemporáneos. Así, por ejemplo, el movimiento Yamaat Tabligh 
estableció una pequeña sala de oración (musalla) y escuela religiosa 
(madrasa) en pleno corazón del barrio de Once. Este movimiento de 
prédica itinerante posee, además, una madrasa en Quilmes (conurbano 
bonaerense) y una mezquita con arquitectura islámica en la ciudad de 
Mar del Plata (Buenos Aires). 


Además, comenzaron a funcionar las dergah de las órdenes sufíes 
Yerrahi Halveti y Naqgshbandi Haqqani (Kerman, 2007; Montenegro, 
2022). A mediados de 1990 se conformó la primer dergah Yerrahi del 
país en la Ciudad Autónoma de Buenos Aires. Actualmente, disponen 
de dos enclaves en la ciudad y uno en la provincia de Salta. Uno de 
los grupos ha inaugurado recientemente (su piedra fundacional fue 
colocada en 2019) un nuevo edificio con arquitectura islámica en 
el barrio de Colegiales; mientras que el otro sigue reuniéndose en 
un domicilio cercano al barrio de Vélez Sarsfield. Por su parte, la 
tariga Naqshbandi cuenta con espacios de reunión y comunidades 
residenciales rurales emplazadas en distintas provincias del país. 
Tiempo atrás, en la Ciudad de Buenos Aires se reunían en una dergah 
ubicada en el barrio de Colegiales que ya no está en funcionamiento. 
Hoy en día tienen puntos de encuentro (a demanda) en distintos barrios 
de la ciudad y localidades del Gran Buenos Aires. Sin embargo, para 
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las festividades suelen concurrir a “la mezquita de Glew”, tal como la 
denominan, en el partido de Almirante Brown (Buenos Aires). Esta 
dergah, de estilo rústico, posee uno de los seis magám'* que la orden 
tiene en el país (Capovilla, 2023; Montenegro, 2023b; Salinas, 2022). 


Omitimos en esta ocasión a las dahiras de las cofradías Tijaniyyah 
y Mouridiyya, conectadas con la migración senegalesa, el Centro 
de Diálogo Intercultural Alba (asociado al movimiento Hizmet), 
y a las entidades de la comunidad alauita local -la más importante 
de América Latina- (Montenegro, 2023b). Por lo tanto, finalmente 
haremos referencia a la mezquita ubicada en el barrio porteño de 
Palermo, probablemente una de las más conocidas fuera del ámbito 
musulmán. Se trata del Centro Cultural Islámico Custodio de las Dos 
Sagradas Mezquitas Rey Fahd (CCIAR) inaugurado en el año 2000 a 
unos pasos del hipódromo, erigiéndose como la mezquita más grande 
de América Latina. Comenzó a construirse en 1996 bajo el auspicio 
y financiamiento de la monarquía saudí. Es, por consiguiente, de 
orientación sunnita. Con la “mezquita de Palermo”, como se la conoce 
habitualmente, se incorpora a la topografía una vertiente que no tiene 
vínculo con la migración histórica y a través del cual entran en juego 
otras modalidades que tensionan y actualizan el caleidoscopio islámico 
local. Pone de relieve, también, las estrategias políticas transnacionales 
de actores (Arabia Saudí, Irán, Turquía, entre otros) que disputan 
“verdades” en materia teológica-doctrinaria, así como el predominio 
geopolítico dentro y fuera de los territorios de mayoría musulmana 
(Montenegro, 2023a; Valcarcel, 2021). No obstante, como veremos a lo 
largo de estas páginas, la vida islámica trasciende las fronteras de sus 
instituciones y mezquitas. 


El mes de Ramadán y la Fiesta del Desayuno 


El primer vestigio de la luna creciente (al hilal) del noveno mes 
del calendario islámico inaugura el período de Ramadán. Durante este 
mes, quienes son practicantes cumplen con la abstención de alimentos, 
bebidas, cigarrillos y relaciones sexuales desde el amanecer hasta la 
puesta del sol. El suhur, previo al fajr (salat del amanecer), es la comida 


6 Cenotafio en honor a santos de la orden. Es considerado por los 
interlocutores como una “estación espiritual” y “antena repetidora” de baraka. 


7 Hizmet significa servicio y es el nombre con el que se conoce al 
movimiento islámico de origen turco conducido por Fethullah Gúilen. 
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que marca el inicio del ayuno diario. En algunos casos se realiza en 
familia y en compañía de una emisión temática que emprende El cálamo 
y su mensaje, un programa en TV Pública bajo la órbita del CIRA desde 
el año 2011. No es, por supuesto, la única producción radial, televisiva 
u online existente. Podríamos mencionar, por ejemplo, la plataforma 
Annur TV, vinculada con la comunidad shiita, o el programa al Quiblah 
que, desde 1989, conduce el shaykh alauita Mohsen Alí por radio 
Armonía (AM 1600) y que cada año lleva a cabo una emisión especial 
diaria durante el mes de Ramadán. 


Después del maghrib (puesta del sol y cuarto salat diario) tiene 
lugar el iftar, la comida con la que se rompe el ayuno. Al oír el llamado 
a la oración (adhan) se recomienda, siguiendo la tradición profética, 
ingerir, primero, dos dátiles y un vaso de agua. Luego, dar paso a 
la comida en familia o comunidad. Si bien el mes de Ramadán se 
destina a la purificación (corporal y espiritual), y por esta razón, los 
y las creyentes enfatizan la práctica del adab (cortesía y hospitalidad), 
la introspección y el “control de las pasiones” (el hambre, el deseo 
sexual, los pensamientos hostiles y egoístas, etc.), la sociabilidad y 
comensalidad son protagonistas de este período. Durante Ramadán, 
las mezquitas y entidades comunitarias son habitadas y transitadas 
más que de costumbre. Se realizan iftar comunitarios a los que 
asisten, inclusive quienes no practican el ayuno diario. Debido al 
cronograma excepcional de actividades es frecuente toparse con visitas 
internacionales o institucionales locales de variada índole. Es, para 
llamarlo coloquialmente, la “temporada alta” del islam. Se organizan 
iftar con agregados diplomáticos, representantes gubernamentales y 
líderes de distintas instituciones religiosas. Algunos se llevan a cabo 
en las entidades comunitarias y otros en diferentes espacios sociales 
(cancillería, embajadas, centros de diálogo interreligioso, etc.). 


Las fronteras intra y extra comunitarias son especialmente 
porosas durante este período. Así, podemos encontrarnos con 
visitas cruzadas entre creyentes y líderes islámicos que adhieren a 
distintas corrientes, o una mayor apertura hacia la sociedad civil. No 
es inusual que musulmanes inviten a sus vecinos, amigos y colegas 
de trabajo a compartir algún iftar en familia en sus casas. Tampoco 
lo es el pronunciamiento de la shahada (testimonio de fe) de nuevos 
musulmanes. La coexistencia, no exenta de tensiones, entre distintas 
temporalidades, espacialidades y sociabilidades caracterizan el 
mes del ayuno (Hughes, 2023; Schielke, 2009). Los y las creyentes 
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observantes de las normas religiosas deben conciliar sus rutinas 
laborales y familiares con los preceptos islámicos: sacralizar el tiempo 
y sus prácticas mientras cumplen con sus actividades y transitan la 
geografía urbana (Flores, 2016). 


Asimismo, están quienes aprovechan esta ocasión para asistir a 
diferentes entidades o visitar hermanos y hermanas de fe con otras 
adscripciones islámicas. Otros, por el contrario, viven intensamente 
este mes dentro del marco restrictivo que ofrece su comunidad 
de pertenencia. Pareciera primar un espíritu de communitas que 
descubrimos también se pone en discusión. Por cierto, si hablamos del 
entrecruzamiento entre espacialidades y temporalidades, no podemos 
obviar las formas en cómo la ambigua materialidad de los ambientes 
digitales promueve mecanismos de apertura y clausura a nivel 
personal y comunitario. Podríamos pensar, por ejemplo, en los ¡ftar 
virtuales y la transmisión de las jutba (sermón o discurso pronunciado 
por los shaykhs) durante el año 2020 en el marco de los regímenes de 
aislamiento social obligatorio a causa de la pandemia COVID-19 o, 
inclusive, en la virtualización de los rituales sufíes (Capovilla, 2022). 


Ramadán, al igual que como veremos más adelante con la Fiesta 
del Sacrificio, no se limita a la ritualización y “teatralización del sagrado 
islámico” (Ferreira, 2009). Involucra la cultivación diaria de una serie de 
virtudes éticas, tecnologías del yo (Foucault, 1990) y modos somáticos 
de atención (Csordas, 2011) durante todo el mes, anhelando que sus 
recompensas impacten en el resto del año y, siguiendo la tradición 
islámica, en el juicio después de la muerte. Las discursividades y 
prácticas son islámicas en tanto los y las musulmanas las definan 
como tales (Dupret et al., 2012, p. 2), existiendo distintas gradaciones 
entre su visibilidad e intimidad (Haeri, 2013). En dicho sentido, aunque 
gran parte de los y las creyentes afirman evitar la ostentación religiosa, 
refiriéndose a los beneficios personales del cumplimiento del ayuno 
islámico (desintoxicación del cuerpo, beneficios en la salud, control del 
temperamento, desarrollo de la paciencia), las acciones devocionales 
y las virtudes a ellas asociadas se sostienen, también, en la praxis y 
atmósfera comunitaria. Así, por ejemplo, además del rezo (salat) y las 
súplicas (du a) en el fuero íntimo o el cumplimiento individual de las 
horas de ayuno, se llevan a cabo los iftar y el rezo tarawih* en comunidad. 


8 Oración suplementaria que se realiza luego del salat isha (oración de 
la noche) durante Ramadán. Se trata de una práctica recomendable, aunque 
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Por ejemplo, se aconseja transitar una de las noches más 
importantes del mes de Ramadán, y de todo el año islámico, en 
1'tikaf (retiro) dentro de las mezquitas. Nos estamos refiriendo a Laylat 
al-Qadr, la Noche del Decreto, aquella en la que se conmemora el 
descenso del Corán. Tiene lugar en las últimas noches impares del mes, 
entre las jornadas del 19 y 27. Por lo tanto, todo este último lapso de 
Ramadán se dedica especialmente a la recitación coránica y las praxis 
devocionales. Existen diferencias entre sunnitas y shiitas al respecto: 
mientras el shiismo se inclina por la noche del 23, el sunismo por la 
velada del 27. Se cree que durante esta noche se tiende un puente entre 
lo visible-terrenal (dunya) y lo invisible-divino (al ghayb); definiéndose 
el destino anual de cada creyente. “Siempre me resuena en la mente 
que, durante este mes de Ramadán, se abren las puertas y descienden 
muchos ángeles tratando de hacer que las personas sean liberadas del 
mal y llevarlas a la piedad”, afirmaba una interlocutora. 


La mañana siguiente a la última noche del mes, con una nueva 
luna creciente como señal, se celebra la Fiesta del desayuno. Shiitas y 
sunnitas no siempre coinciden en la fecha. A veces, un día de diferencia 
separa la celebración entre ambas vertientes. Los y las creyentes, 
hayan cumplido o no con el pilar del ayuno, concurren a las mezquitas 
y entidades islámicas. Es tradición vestirse con las mejores ropas e, 
inclusive, estrenar indumentaria. Se saludan con frases tales como “Eid 
Mubarark' (Feliz/bendita fiesta) “Kul “am wa antum bikhair” (Que todo 
el año estemos bien), respetando, generalmente, las pautas y distancias 
sexo/ género preestablecidas. Realizan el salat en comunidad, escuchan 
la jutba a cargo del Shaykh y luego comparten “el desayuno” que, en 
verdad, se parece mucho más a un almuerzo (Figura 1). Es una práctica 
esperable el pago, circulación y/o distribución del Zakat*al Fitr antes 
de la culminación del mes, con la intención de que todos los miembros 
de la comunidad cuenten con los alimentos y recursos necesarios para 
el festejo. 


no obligatoria, y debatida por la corriente shiita. Incluye la recitación de un 
juz” (fragmento) del Corán por noche, con el objeto de alcanzar la totalidad 
del libro sagrado en el mes. 


3 Sadagah o zakat equivale a la cantidad de un Sa' (aprox. 2.175 a3 kg) de 
trigo, harina, cebada, dátiles, pasas o alimentos similares. Pueden distribuirse 
los alimentos o su equivalente en dinero. Dicha obligación corresponde a cada 
persona cabeza de hogar, debiendo circular esa cantidad por cada uno de los 
miembros de la familia a su cargo. 
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AMD , 
PY 7 YY l. 
FIGURA 1 - Iftar en Ramadán 2024 - Tekkia Yerrahi 
Ciudad de Buenos Aires 
Fuente: Archivo fotográfico Sergio Giovanelli, 2024 


Quienes conforman la comunidad shiita local asistena la mezquita 
At Tauhid, mientras que la comunidad alauita se congrega en la entidad 
que posee en la localidad bonaerense de José Ingenieros (Asociación 
Islámica Alauita de Beneficencia, circa 1943). Posteriormente, algunos 
de sus líderes o representantes pueden visitar con fines institucionales 
las instalaciones del CIRA, pero no la mezquita emplazada en el barrio 
de Palermo. Por su parte, el CIRA funciona como principal interlocutor 
con el Estado, representación que es disputada por otras entidades 
y grupos (Montenegro, 2014). Aun así, su rol explica la presencia de 
funcionarios gubernamentales y líderes de otras religiones, entre otros 
actores sociales y políticos, durante el Etd. 


Los y las musulmanas que circulan cotidianamente por distintos 
espacios sunnitas, también lo hacen durante el mes de Ramadán y la 
Fiesta del Desayuno. Aunque suelen priorizar su asistencia a alguno 
de estos. Entre las razones que esgrimen en su predilección se listan: 
el perfil que detenta la institución o espacio, el lineamiento teológico- 
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doctrinario, los vínculos sociales y afectivos entablados, la cercanía 
geográfica o su comodidad (el sentirse a gusto). Los argentinos nacidos 
en familias árabe-musulmanas suelen ceñir su participación a las 
entidades que trazan sus orígenes en la migración histórica. Aplica 
tanto para las familias shiitas reunidas alrededor de las instituciones 
del barrio de Floresta, la comunidad alauita, o los y las musulmanas 
sunnitas que identifican al CIRA como nodo de referencia. Quienes 
abrazaron el islam y adhirieron al islam shiita concurren a la mezquita 
At Tauhid, espacio que cuenta con activa participación, inclusive el 
liderazgo religioso, de conversos. En cambio, extranjeros, conversos 
que adhieren al islam sunnita o algunos integrantes de las cofradías 
sufíes pueden llegar a visitar las mezquitas sunnitas de la ciudad 
durante el Eid. Cabe destacar que a partir de la reciente inauguración 
de la tekkia Yerrahi en el barrio de Colegiales, esta se ha convertido en 
un nuevo punto de encuentro a lo largo de todo el mes de Ramadán 
(Figura 2). 


En los Ed organizados por el CIRA, excluyendo en esta 
descripción la instancia ritual dentro de la mezquita, puede 
vislumbrarse que la mayoría de las mujeres que adoptan el pañuelo 
islámico son conversas o musulmanas “de cuna” de mayor edad. De 
hecho, durante las festividades y reuniones se ponen de manifiesto 
las redes de sociabilidad y mecanismos de integración-exclusión 
preexistentes entre las mujeres conversas y las musulmanas nacidas en 
familias argentino-árabes. En cambio, en la comunidad shiita, el uso 
del velo se encuentra más extendido generacionalmente, así como es 
compartido entre mujeres conversas y musulmanas de origen. Mientras 
tanto, en el Centro Cultural Islámico Rey Fahd (CCIAR o mezquita de 
Palermo) todas las asistentes implementan la vestimenta islámica. Se 
trata de una institución en la que, al igual que en el espacio tabligh, la 
segregación sexual es más marcada. Además, en la mezquita de Palermo 
puede observarse mayor diversidad entre los y las asistentes, así como 
heterogeneidad en el vestuario. Hallamos desde mujeres extranjeras 
que utilizan mukena (vestimenta islámica característica del sudeste 
asiático) durante el salat o aquellas que portan nigab (vestimenta negra 
que sólo deja los ojos al descubierto), hasta musulmanas conversas 
que adoptan un “estilo árabe”, luciendo pañuelo con túnicas bordadas 
(Valcarcel, 2023). 
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FIGURA 2 - Eid al-Fitr - Centro Cultural Islámico Rey Fahd (CCIAR) 
Fuente: Archivo fotográfico de los autores, 2013 


Ensuma, Ramadán no escapa a la ambivalente y compleja relación 
entre cotidianeidad y observancia religiosa, entre el ideal de hermandad 
islámica, los tránsitos y tensiones intracomunitarias. Asimismo, 
configura un mosaico en el que se articulan distintos registros morales 
(los preceptos religiosos, la ayuda social, las obligaciones familiares, 
las jerarquías, el buen comportamiento) junto a otros repertorios 
tales como el romance, la autorrealización, el bienestar, las relaciones 
político-institucionales o la economía (Schielke, 2009). 


La Fiesta del Sacrificio y la peregrinación a la Meca 


Tal como lo hemos adelantado en la introducción, la Fiesta del 
Sacrificio (Eid al-Adha) es considerada como una festividad mayor. 
Se trata de una conmemoración con un alto contenido simbólico que 
recapitula, desde la resignificación islámica, la vida de uno de los 
principales profetas del tronco abrahámico, al mismo tiempo que 
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aúna las experiencias de millones de musulmanes y musulmanas que 
cumplen con el Hajj (quinto pilar del islam) cada año. 


Eid al-Adha se nos presenta como la puesta en escena anual de 
un período de sacrificio y solidaridad muy apreciado por toda la 
ummah. Es una época en la que los y las creyentes incrementan sus 
actos de caridad, fortaleciendo los lazos solidarios intracomunitarios 
(sentimiento de unidad), así como también propiciando momentos 
para la introspección personal y el cultivo de los valores de gratitud, 
altruismo, empatía y compasión. 


A lo largo de este trabajo, hemos hecho referencias a la ummah. 
En idioma árabe, la raíz de esta palabra refiere a umm (madre) y 
comúnmente se traduce como comunidad o pueblo. En síntesis, 
identifica a una grey unida por representaciones, prácticas y valores 
distintivos (la u1mmah de Muhammad). Entanto categoría social, también 
es utilizada para designar una comunidad (imaginada) transnacional 
(Sayyid, 2012). Esto significa que toda persona que se reconozca o se 
presente al mundo como musulmán forma parte de la ummah. Algunas 
interpretaciones la caracterizan como una comunidad que trasciende 
las fronteras territoriales, que no se encuentra supeditada a ningún 
mandato gubernamental y que no posee ningún lineamiento más 
que la propia adscripción, sustentada en prácticas y representaciones 
contenidas en los cinco pilares de la fe (Chinnici, 2023). 


Ser parte de esta ummah implica, para muchos y muchas 
creyentes, adquirir determinados derechos y deberes. La realización 
del Hajj es una de estas obligaciones, siempre que se reúnan las 
condiciones necesarias para hacerlo (edad, estado de salud y capacidad 
económica). En la actualidad se la considera una de las peregrinaciones 
religiosas más grandes y populosas del mundo. La misma tiene lugar 
en un momento específico (entre los días 8 y 12 de Dhu ul-Hiyyah) 
del calendario islámico y asisten, según datos del Ministerio de Hajj 
y Umrah de Arabia Saudí", más de dos millones de personas que 
confluyen durante ese período en el espacio sagrado de la Meca. 


La ciudad de la Meca podría ser pensada como una mega- 


hierópolis (Flores, 2013; 2016) en la que lo religioso ejerce dominio 


10 https: / /www.haj.gov.sa/ 
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sobre las demás esferas, existiendo una marcada separación espacio- 
temporal entre lo sagrado y lo profano (horarios determinados, 
purificación corporal, lugares por los que transitan los peregrinos y a 
los que los no-musulmanes no tienen acceso, etc.). Se establece como 
el epicentro del mundo islámico al que millones de personas orientan 
sus rezos diariamente y viajan, o anhelan hacerlo, al menos una vez en 
la vida. La culminación del Hajj coincide con la celebración de Etd al 
Adha en todo el mundo. En Argentina, los festejos, al igual que en el Eid 
al Fitr, se llevan a cabo en las mezquitas, musallah, entidades y puntos 
de encuentro de las distintas comunidades. Cabe señalar, además, que 
las instituciones locales organizan contingentes para acompañar a los 
y las peregrinas en su travesía a la Meca. 


FIGURA 3 - Eidal Adha en la Dergah Naqhsbandi 
Glew, Provincia de Buenos Aires. 
Fuente: Archivo fotográfico de los autores, 2077. 


Los días previos al Eid comienzan los preparativos a través de los 
que se reconstruyen cada una de las instancias del hajj. En las mezquitas 
y musallas se realizan lecturas y rezos adicionales que conmemoran 
las diferentes fases y ritos que componen este acto de adoración, más 
allá de si los y las concurrentes realizaron, o no, la peregrinación a 
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la Meca. Llegado el día, la Fiesta del Sacrificio comienza con un rezo 
especial en comunidad y el pronunciamiento de una jutba alusiva. 
Luego, se comparte una comida y, en la generalidad de los casos, se 
continúa con el festejo en el seno de las familias. Una vez realizada esta 
oración especial, se encuentran dadas las condiciones para proceder al 
sacrificio ritual de los corderos. Esta tarea, si bien es responsabilidad de 
las cabezas de familia (si poseen la capacidad económica para hacerlo), 
no implica que deba efectuarse por mano propia, en cambio, puede 
tercerizarse y otro musulmán (especializado en la tarea) lo llevará a 
cabo en nombre de esa persona'* (Al-Asqgalani, 2004). La centralidad de 
este acto radica, según los testimonios, en compartir los alimentos más 
allá de las fronteras familiares, revitalizando -entienden- el espíritu 
comunitario y la solidaridad islámica. 


FIGURA 4 - Eidal-Adha en la Mezquita Al Ahmad 
Centro Islámico de la República Argentina (CIRA) 
Fuente: Cuenta oficial de Facebook del CIRA, 2022. 


11 El sacrificio de los corderos se lleva a cabo en establecimientos 
frigoríficos habilitados para tal efecto. 
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El recuerdo de Ashura en la tradición shiita: política y redención 


El primer día del mes de Muharram”, aquel que comienza el Año 
Nuevo islámico, los musulmanes sunnitas conmemoran, a través del 
ayuno, el momento en que Moisés liberó al pueblo de Israel, mientras 
que la comunidad shiita inicia un período de duelo conocido como 
Ashura. Cabe enfatizar que no es una celebración o festividad. Se trata 
de una instancia de luto en el que se recuerda, a través de un complejo 
dispositivo de memoria ritual, el asesinato, el martirio -según la 
tradición shiita-, del Imam Hussain (nieto del profeta Muhammad) en 
la batalla de Karbala (Irak) en el año 61 de la Hégira (680 d. C). Narran 
(aquí se hará brevemente) que Hussain es convocado a enfrentar 
al gobierno despótico del califa Yazid. Viaja hacia Kufa (Irak) y es 
interceptado en Karbala (Irak) junto a sus 72 compañeros. Rodeados 
en el medio del desierto, sin provisiones ni agua, son atacados por las 
tropas del califa. Dicho enfrentamiento es conocido como la batalla de 
Karbala y en la que Hussain es asesinado. 


Durante las noches previas al décimo día (Ashura) del mes de 
Muharram, los y las musulmanas shiitas se encuentran en las husseiniya 
(término con el que se conoce a los espacios destinados para recordar 
los acontecimientos). Visten de negro y cubren el salón con telas y 
banderas del mismo color en señal de luto. En la Ciudad de Buenos 
Aires se reúnen en una de las instituciones históricas de la comunidad 
que acondicionan para tal fin. Además, desde hace algunos años han 
impulsado, en sintonía con movimientos internacionales'?, campañas 
de donación de sangre durante este período. El día de Ashura, se 
congregan en la mezquita para la recitación de súplicas, elegías 
(nadbat), las dramatizaciones rituales (ta”ziyeh) y la performance del 
lamento (latam)'. 


12 Considerado uno de los cuatro meses sagrados junto con el séptimo, 
Rajab, undécimo, Dhu al-Qi'dah, y duodécimo, Dhu al-Hijjah. 

13 Organización transnacional Who is Hussain que surge en 2012. 
https: / /whoishussain.org/ . 

14 Incluye movimientos de golpe sobre el pecho, una performance 
acompañada por una fuerte expresión y sentimiento de congoja. Los y las in- 
terlocutoras de la comunidad local cuestionan la práctica latam que involucra 
la autoflagelación tal como se efectúa en otras regiones. En sintonía, resignifi- 
can las campañas de donación de sangre previamente mencionadas. 
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Cuarenta días después de Ashura tiene lugar la peregrinación 
de Arba'ín. Los y las peregrinas recorren la distancia entre las 
ciudades iraquíes de Nayaf (donde se encuentra el mausoleo del 
Imam Alí) o Basora hasta Karbala (donde se ubica el santuario del 
Imam Hussain), recordando de este modo el momento en que Ahlul 
Bayt (familia del profeta) regresó a Karbala y pudo realizar el ritual 
fúnebre. Musulmanes y musulmanas de Argentina han realizado 
dicha peregrinación, portando a su regreso la bandera que llevaron 
consigo y que fuera recibida con orgullo por la comunidad shiita local. 


FIGURA 5 - Ashura en la Mezquita At Tauhid 
Fuente: Shafaqna, Shia News Association, 2018. 


La narración de Ashura conjuga aspectos poéticos (elegías) 
y pragmáticos (políticos) A través de su experiencia vivida de 
duelo y moralidad (l'ambar, 2011) exhibe la dialéctica entre mente 
Caql) y emoción (“atif) dentro de la cosmovisión shiita (Deeb, 2005). 
El paradigma Karbala se construye y manifiesta en narrativas 
corporizadas que desarrollan específicas sensibilidades afectivas y 
políticas. Diversos sucesos históricos (la persecución a la familia del 
profeta en distintos períodos, la Revolución islámica de Irán en 1979, 
entre otros fenómenos) han vehiculizado la reconstrucción de Ashura 
y la narrativa de Karbala en epopeyas o mito-praxis neurálgicos 
del culto shiita, resignificados, a su vez, como gritos de resistencia 
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supranacionales que se relocalizan coyunturalmente (Scharbrodt y 
Shanneik, 2020; García Somoza y Valcarcel, 2020). Los lemas: “Cada día 
es Ashura, toda la tierra es Karbala” o “Mi corazón late Hussain” adquieren 
sentidos específicos según el contexto histórico y geográfico. “Hussain 
es el barro que salva al islam y conduce más rápido a Allah”, afirmaba, 
por ejemplo, un shaykh argentino durante la conmemoración local de 
Ashura; conectando el martirio del Imam Hussain con la resistencia 
palestina y las luchas populares en América Latina contra las políticas 
neoliberales (Notas de campo, 2015). 


El sufismo y la celebración del Mawlid: entre la controversia y 
la devoción 


El sufismo, conocido como la tradición mística del islam, mantiene 
viva la costumbre de celebrar el nacimiento del profeta Muhammad 
(Mavwlid al Nabi), al igual que sucede en muchos rincones del vasto 
mundo musulmán. El sufismo posee un fuerte componente esotérico. 
Por lo tanto, la celebración del Mawlid en estos ámbitos puede incluir 
algunos de estos elementos. Se caracteriza por la presencia de música, 
poesía, salutaciones, ceremonias y rituales característicos de cada una 
de las turug (cofradías), reflejando de forma muy diversa la devoción 
por el profeta. 


Sin embargo, la celebración del Mawlid no está exenta de 
controversias. No es aceptada universalmente puertas adentro del 
islam, ya que algunos eruditos entienden que se trata de una innovación 
no islámica (bid'ah) y una forma de idolatría (shirk). Distintas escuelas 
de pensamiento islámico sostienen que sólo Allah debe ser objeto de 
adoración. En cambio, más allá de las diferencias propias de cada 
tariga, a la hora de conmemorar esta fecha, sus máximos exponentes 
argumentan que la celebración del Mawlid es una forma de recordar 
y honrar al profeta Muhammad. Por ende, una expresión de su amor 
por él. Argumentan que no implica adoración alguna en el sentido 
religioso, sino que, por el contrario, constituye un acto de piedad 
(Notas de campo, 2023). 
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FIGURA 6 - Cena celebración de Mawlid - Tekkia Yerrahi 
Ciudad de Buenos Aires 
Fuente: Archivo fotográfico de Sergio Giovanelli, 2023. 


Como lo hemos graficado anteriormente, la inauguración de 
la tekkia Yerrahi” en el barrio de Colegiales ofrece un nuevo punto 
de encuentro y tránsito islámico local, pero también dentro de la 
escena cultural y turística porteña. No sólo por contar con la oferta de 
visitas guiadas que convocan a cuantiosos visitantes semanalmente, 
sino porque ha propiciado el acercamiento de integrantes de otras 
comunidades islámicas, destacándose, entre ellos, los miembros de las 
cofradías sufíes Nagshbandiyya* y Qadiriyya”. 


10 La tariga Yerrahi, fundada a principios del siglo XVIII en Turquía 


por Pir Muhammad Nureddin al-Yerrahi es una rama de la Orden Halveti. 
Tras la expansión del Imperio Otomano, la orden se extendió por los Balcanes, 
especialmente en Macedonia y el sur de Grecia. Actualmente funciona como 
una organización religiosa, cultural y social con miembros de diversos 
orígenes. Su sede principal se encuentra en Karagumruk, Estambul, y cuenta 
con ramas en Europa, Australia, África, Norteamérica y Sudamérica. 


16 La tariga sufí Nagshbandi Rabbani Hagqani traza sus orígenes 


en Asia Central en el siglo XII; desde su inicio, se expandió por el mundo 
musulmán teniendo una fuerte presencia en Oriente Medio y Asia del Sur, y 
actualmente su sede central está en la isla de Chipre (Capovilla, 2023). 


17 La tariqa Qadiriyya, fundada por Abdul Qadir Gilani en el siglo 
—D— 
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El Mawlid no es contemplado oficialmente como una festividad 
islámica y, como observamos, es objeto de disputas en el seno 
comunitario. Sin embargo, se evidencia el interés de las órdenes 
sufíes por instalar localmente esta tradición. La puesta en valor de 
esta celebración constituye una intención manifiesta. Los principales 
referentes de la Yerrahiyya y la Naqshbandiyya en Argentina, y de la 
Ciudad de Buenos Aires en particular, lo han expresado en más de una 
ocasión (Notas de campo, 2022 y 2023). Los preparativos (repertorio 
de música religiosa, comida, decoración de la mezquita y regalos) que 
anteceden a la fiesta, así como los niveles de asistencia en los últimos 
cinco años demuestran que se trata de una práctica en crecimiento 
dentro del portfolio de celebraciones y conmemoraciones islámicas en 
la geografía local. 


Comentarios finales 


Las fiestas islámicas -en tanto raíz y epifenómeno de las creencias, 
ritualidades y sociabilidades religiosas- nos permiten explorar las 
formas en cómo los distintos grupos y comunidades locales despliegan 
los sentidos y preceptos islámicos, reactualizan su memoria y disputan 
su inserción o legitimación pública en relación con entramados 
nacionales, hilos transnacionales e imaginarios utópicos. El paisaje o 
geografía islámica del Área Metropolitana de Buenos Aires presenta 
nodos de convergencia, así como puntos de dispersión. El caleidoscopio 
local está compuesto por distintas comunidades, espacios, entidades, 
vertientes y expresiones musulmanas. Los y las creyentes son quienes 
lo conforman, transitan, restringen y dinamizan. Entre quienes 
se encuentran: descendientes árabes, migrantes contemporáneos, 
personas que reasumen o reconstruyen su identidad musulmana y 
quienes se convierten al islam. 


Las celebraciones, al igual que otras instancias de visibilidad 
pública, constituyen una instantánea (jamás inmutable o perenne) que 
nos aproxima al campo islámico, sus sociabilidades y ritualidades, pero 


XII, es una de las órdenes sufíes más extendidas del mundo, con presencia 
en Afganistán, India, Bangladesh, Pakistán, Turquía, los Balcanes, China y 
África, especialmente en Marruecos. Tras su expansión inicial por el norte de 
África, la orden ha llegado a tener seguidores en Estados Unidos y Europa 
Occidental. 
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que no expresan, necesariamente, una relación de correspondencia 
con la cotidianeidad de los y las creyentes. Aunque, por supuesto, 
estas dimensiones se intersectan a través de numerosos vericuetos. La 
esfera pública musulmana ofrece y configura específicos regímenes de 
visibilidad y praxisqueinterfierenenlareconstruccióndelosimaginarios 
sociales y las fronteras comunitarias. Pero el significante islámico no 
se reduce a un catalizador de discursividades y reivindicaciones en 
la arena pública. La religiosidad musulmana sostiene, así como se 
manifiesta, en acciones, corporalidades, moralidades, materialidades 
y ritualidades, tanto personales como colectivas. 


Conforme a lo anterior, cabe desafiar el constructo que pondera 
la islamicidad pía como si fuese la única modalidad de musulmanidad 
existente. De igual modo, pensar en abordajes que superen las 
demarcaciones estancas entre la vida cotidiana y lo extraordinario 
(Fadil y Fernando, 2015), sin pasar por alto que la cotidianeidad, 
además de un espacio de contingencia y resistencia, constituye una 
dimensión normativa atravesada por relaciones de poder y múltiples 
clivajes identitarios (Deeb, 2015). 
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Introducción 


El budismo es considerado una de las religiones más grandes 
del mundo, con más de 500.000.000 de seguidores a nivel global. Su 
historia se remonta a más de 2500 años, comenzando con las enseñanzas 
de Siddhartha Gautama (557-487 a. C.), conocido como Buda. Esta 
religión, surgida originalmente en la India de los brahmanes, se ha 
expandido a diversas regiones del planeta, lo cual ha dado lugar a una 
amplia variedad de corrientes, escuelas y prácticas budistas, cada una 
con características y enfoques únicos. Las primeras expansiones del 
budismo en Asia resultaron en la creación de tres corrientes geográficas 
y doctrinales distintas: la rama theravada, que se difundió por el 
Sudeste Asiático, incluyendo Vietnam, Camboya, Laos, Birmania, 
Tailandia y Sri Lanka; la mahayana, que se esparció por el Lejano 
Oriente, abarcando países como China, Corea y Japón, y la vajrayana, 
que se extendió por Asia Central, en territorios como Nepal, Tíbet y 
Bután (Baumann 2001, Harvey 1998). Actualmente, el budismo tiene 
presencia en países de todo el mundo logrando trascender las fronteras 
de Asia y llegando a hacerse conocido en el resto del Planeta a partir de 
un proceso de globalización de prácticas y representaciones religiosas 
que alcanzó a Occidente. 


El Vesak es la festividad más importante del calendario budista, 
ya que en ella se conmemora el nacimiento, la iluminación y la muerte 
del Buda. La celebración se realiza durante la luna llena del mes de 
mayo, momento en el que devotos de todo el mundo suelen concurrir 
a los templos a meditar, llevar ofrendas y honrar a la figura de este 
líder religioso. El evento se caracteriza por coloridos y alegres festejos 
en los que la música, las danzas, las luces y las imágenes del Buda son 
las principales protagonistas. El clima festivo, que en varios países de 
Asia es acompañado de un feriado oficial, no se reduce al interior de 
los templos, sino que, en la mayoría de los casos, se percibe en las calles 
con la participación de gran parte de la población, lo que le otorga a 
esta celebración una gran visibilidad. 
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En la Argentina, el Vesak se celebra todos los años en el Barrio 
Chino de la Ciudad de Buenos Aires, con la asistencia de miles de 
personas, incluyendo representantes de centros budistas locales, 
autoridades diplomáticas y gubernamentales, vecinos del barrio, 
turistas e integrantes de la comunidad chino-taiwanesa. El presente 
capítulo explora, mediante un enfoque antropológico, los elementos 
rituales, simbólicos y sociológicos de esta fiesta religiosa e indaga en 
las formas de apropiación y resignificación de este ritual por parte de 
la población más amplia y la visibilización que adquiere en el espacio 
público local. El eje central del trabajo radica en analizar la forma 
en que el Vesak trasciende territorios y fronteras, siendo adoptado y 
resignificado en una multiplicidad de espacios sociales. Para ello, el 
escrito describe la ceremonia realizada en el Barrio chino de la Ciudad 
de Buenos Aires y examina los diferentes actores involucrados en la 
celebración, los usos políticos y las formas de apropiación simbólica 
de esta festividad, poniendo especial énfasis en indagar la forma 
en que esta fiesta se encuentra atravesada por fenómenos como la 
transnacionalización, la identidad y la imaginación religiosa. De 
esta manera, el capítulo contribuye al conocimiento de la diversidad 
religiosa local y permite apreciar la forma por la cual las celebraciones 
sagradas se constituyen no solo en refugios de la identidad étnica, sino 
también en modalidades de visibilización de las mismas en el marco 
de la sociedad más amplia en la cual se insertan. 


Los datos provienen de una investigación etnográfica que incluyó 
trabajo decampocon observación participante durantelas celebraciones 
del Vesak realizadas en el Barrio Chino en los años 2009, 2014, 2017, 
2019 y 2023. A su vez, se indagó en la reconstrucción ritual y simbólica 
de esta fiesta en el espacio virtual durante la pandemia del COVID-19. 
A fin de profundizar en el análisis, se establece un diálogo entre este 
material de campo y algunos aportes teóricos referidos ala problemática 
de la identidad, el transnacionalismo y la globalización (de la Torre, 
2009; Portes, 2003; Robertson, 1994; Segato, 2007; Vertovec, 2003). En 
este sentido, retomamos la advertencia metodológica señalada por 
Robertson (1994) que consiste en apartarse de la perspectiva que toma 
a la sociedad nacional como unidad de análisis. Partimos del supuesto 
que indica que abordar los aspectos transnacionales de los grupos 
religiosos -entendiendo como “transnacional” aquello que “refiere a 
los múltiples lazos e interacciones que unen a personas e instituciones a 
través de las fronteras de los Estados-Nación” (Vertovec, 2003, p. 353)- 
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es clave para comprender los procesos sociales de consolidación de los 
mismos. Consideramos que aquí se construyen relatos de memorias, 
afirmaciones identitarias y una determinada proyección de dicha 
identidad hacia el espacio público. Esta modificación en el abordaje 
habilita la posibilidad de acceder a niveles de interpretación más 
profundos y adecuados de ciertos eventos como el caso del Vesak. El 
objetivo es escapar de los límites impuestos por la localización espacial 
y temporal del Vesak y poder reconstruir y rastrear las trayectorias de los 
distintos actores implicados y la forma en la que tejen sus relaciones de 
manera transnacional. En suma, en nuestro recorrido consideraremos 
al Vesak como un territorio idóneo para repensar cómo se articula la 
esfera religiosa con las representaciones sobre “lo nacional” dentro 
del proceso de globalización y, al mismo tiempo, como estas dos 
dimensiones se vinculan con la noción de identidad. 


El Vesak: de Asia al Barrio Chino de Buenos Aires 


La institucionalización del Vesak como el principal festejo del 
budismo es relativamente reciente ya que se originó durante la primera 
conferencia de la World Fellowship of Buddhists, la organización budista 
más grande del mundo, llevada a cabo en Sri Lanka en el año 1950. En 
esa ocasión, se decidió formalizar el Vesak como el día del nacimiento 
del Buda y se declaró feriado público la luna llena del mes de mayo en 
Nepal. Asimismo, la resolución de dicha reunión exhortó a los líderes 
de todos los países del mundo donde habitan budistas a declarar esta 
fiesta como feriado público en honor al Buda. A fines del siglo XX, 
la ceremonia adquirió mayor legitimidad y relevancia internacional, 
especialmente cuando la Asamblea General de las Naciones Unidas 
reconoció -en 1999- el plenilunio de mayo como el día más importante 
del año para los budistas. A partir de ese momento, se conmemora 
todos los años en la sede principal de la Organización de las Naciones 
Unidas. 


Con respecto a la situación local, como referimos previamente, el 
Vesak se festeja en las calles del Barrio Chino de la Ciudad de Buenos 
Aires, que se encuentra ubicado en la Comuna 13, una de las quince 
unidades administrativas en las que está dividida la urbe, integrada 
por los barrios de Belgrano, Núñez y Colegiales. El Barrio Chino abarca 
un sector del barrio de Belgrano, impregnado de una fuerte identidad 
oriental. En las últimas dos décadas, se constituyó en un punto de 
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interés turístico de suma importancia en la CABA ya que ofrece una 
amplia gama de opciones gastronómicas, comerciales y culturales. 
Originalmente, este barrio era una típica zona residencial de clase media, 
pero durante la década de 1980 fue tomando las características actuales 
debido a la llegada de una gran cantidad de inmigrantes asiáticos, 
principalmente de Taiwán, aunque también de China continental, 
Corea, Japón y Tailandia. Estas familias migrantes cambiaron 
rápidamente la fisonomía del área con la apertura de comercios y el 
establecimiento del templo Tzong Kuan, uno de los primeros templos 
budistas de la ciudad'. Otras organizaciones religiosas formadas por la 
comunidad asiática en este lugar son la Iglesia Evangélica Argentina del 
Barrio chino y la Iglesia Presbiterana Sin Heng. Además, existen varias 
instituciones no religiosas en el vecindario tales como la Asociación 
Cultural chino-argentina, la Asociación Barrio chino de Buenos Aires 
y la Asociación Civil de los Taiwaneses en Argentina. A partir del año 
2003, estas instituciones junto a comerciantes y vecinos, gestionaron el 
apoyo del gobierno de la ciudad a fin de mejorar su infraestructura y 
poner en valor este espacio. El gobierno tuvo una actitud favorable a 
la propuesta, especialmente a través de organismos como el Ministerio 
de Cultura, la Dirección General de Colectividades, la Dirección de 
Espacio Público y el Ente Turismo de la Ciudad de Buenos Aires. Con 
el fin de instituir la zona en un destino turístico relevante, el barrio fue 
incluido dentro de las campañas de promoción turística de la ciudad. 
Además, en el año 2005, se aprobó una ley del gobierno de la ciudad 
que denomina oficialmente al vecindario como “Barrio chino” (Ruiz, 
2013). 


El núcleo central del barrio se halla en las calles Arribeños y 
Montañeses, en sus intersecciones con las calles Juramento, Mendoza 


1 Esta institución se fundó en el año 1988 cuando el maestro taiwanés 
Pu Hsien llegó de visita a la Argentina y fundó dicho templo para satisfacer 
las demandas religiosas de los migrantes taiwaneses recientemente arribados 
al país. Tsong Kuan sigue la línea chan, escuela de budismo mahayana 
desarrollada en China a partir del siglo VI d. C., aunque incorpora prácticas del 
budismo theravada como la meditación vipassana. La organización creada por 
Pu Hsien también tiene templos en Brasil, Paraguay y Chile. La congregación 
argentina cuenta con aproximadamente 500 personas, principalmente de 
origen taiwanés o chino, pero hay un pequeño número de argentinos no 
orientales que asisten a las ceremonias, celebraciones, sesiones de meditación, 
estudio de textos y conferencias del maestro Pu Hsien (Giannattasio, 2003). 
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y Olazábal, aunque su influencia se extiende hacia zonas circundantes. 
En el cruce de Arribeños y Juramento se erige un arco de estilo oriental, 
donado por el gobierno chino en el año 2009, que sirve como puerta de 
entrada al espacio barrial. Esta majestuosa estructura, elaborada con 
piedra, cemento y mármol, alcanza los once metros de altura y ocho 
de ancho, sosteniendo un techo de tejas en tres niveles que sigue la 
arquitectura tradicional china. Al pie de las columnas se erigen dos 
grandes esculturas de leones tallados en piedra (ver Figura 1). 


al A Ll 
FIGURA 1 - Arco de entrada al Barrio chino 


Ciudad de Buenos Aires 
Fuente: https://www.instagram.com/barrio_chino_bs.as 
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En el año 2017, el gobierno chino contribuyó al barrio con 
una nueva donación. En esa oportunidad hizo entrega de cuatro 
esculturas adicionales de dos metros de altura que fueron ubicadas 
a lo largo de la calle Arribeños. A la inauguración de estas obras de 
arte asistieron figuras políticas y culturales como el jefe de gobierno 
de la ciudad, el embajador de China y el ministro de Medio Ambiente 
y Espacio Público. Dos de estas esculturas tradicionales representan el 
“Dragón celestial” y están esculpidas en mármol rosa. Las otras dos 
representan el “León de Fu” y están talladas en jade blanco (Figura 2). 


AR 
HIBIDO PAS 
NO TOCAR 


FIGURA 2 

Esculturas del “Dragón celestial” (izquierda) y del "León de Fu” (derecha) 
Barrio Chino, Ciudad de Buenos Aires 

Fuente: Wikipedia, 2024. 

Hoy en día, el Barrio chino se distingue por su intensa actividad 
gastronómica y comercial. Es reconocido por sus restaurantes y 
puestos de comida rápida que ofrecen cocina asiática, convirtiéndose 
en el epicentro de la oferta culinaria oriental en la ciudad. Según 
un relevamiento realizado por Ruiz (2013), se pueden encontrar 
veintiséis restaurantes, seis locales de comida al paso y cuatro 
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cafés, la mayor parte de ellos sobre la calle Arribeños. Además, 
cuenta con una decena de supermercados que ofrecen una amplia 
variedad de artículos exóticos chinos, así como pescaderías que 
venden productos del mar frescos y a precios competitivos. El barrio 
también alberga tiendas de ropa, regalerías, bazar, establecimientos 
de manga, anime y feng shui, entre otros comercios. 


Uno de los eventos culturales más importantes que ha 
popularizado el barrio es la celebración anual del Año Nuevo 
chino. Este festejo, organizado por varias asociaciones chinas 
en colaboración con el Ente de Turismo de la Ciudad Autónoma 
de Buenos Aires, atrae a un gran número de visitantes cada año, 
llegando en ocasiones a superar las 180 000 personas (Ruiz, 2013). 
El mismo se lleva a cabo en el mes de febrero y en él se pueden 
disfrutar de la “Danza del dragón”, un baile tradicional originario 
de China que se realiza durante las celebraciones más importantes. 
Durante esta performance, los participantes manipulan un largo 
y colorido dragón de tela, madera o papel montado sobre postes 
y movido de manera coordinada para simular los movimientos 
sinuosos y ondulantes de este animal mitológico. Por lo general, 
esta representación va acompañada de la “Danza del león”, la 
cual tiene características similares, aunque cambia la figura y los 
movimientos desempeñados por los bailarines. Además, en el Año 
Nuevo chino se pueden apreciar shows de bailes tradicionales, 
conciertos de tambores y otros instrumentos típicos, exhibiciones 
de artes marciales como taichi y kung fu, muestras de caligrafía, 
ceremonia del té y charlas de medicina tradicional china. Asimismo, 
se disponen numerosos stands que ofrecen diversos platos de la 
gastronomía china, así como puestos de venta de ropa, artículos de 
feng shui y otros objetos orientales. 


Otro festejo que todos los años convoca miles de personas en 
este lugar es el Vesak, que se lleva a cabo desde el año 2010 por la 
sede local de la organización budista internacional Fo Guang Shan 
(FGS). Esta institución pertenece a la rama del budismo mahayana 
y fue fundada en el año 1967 en Taiwán por el venerable Maestro 
Hsing Yun (1927-2023), considerado el cuadragésimo octavo 
patriarca de la escuela chan (“zen” en japonés). Este maestro nació 
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en China en el año 1927 e ingresó a vivir en un monasterio en 1939 
cuando apenas contaba con doce años. Fue ordenado monje en 1941 
y en la Revolución china de 1949 se trasladó a Taiwán. Allí comenzó 
a dar forma a lo que llamaría el “budismo humanitario”, el cual 
promueve la reforma y modernización del budismo chino con una 
postura laica, ecuménica y orientada al servicio social. En Taiwán 
se encuentra la sede principal de la organización, el monasterio 
Fo Guang Shan ubicado en el distrito Dashu, el cual es reconocido 
como el monasterio budista más grande del país. Actualmente, FGS 
tiene templos y dependencias en 173 países de todo el mundo y 
cuenta con más de 3.500 monjes y monjas. En Latinoamérica, FGS 
tiene presencia no solo en Argentina, sino también en Chile, Brasil, 
Uruguay, Paraguay y Costa Rica (Shoji y Córdoba Quero, 2015). 
Esta organización enfatiza la educación y mantiene universidades 
y colegios budistas, bibliotecas, editoriales, centros de traducción, 
galerías de arte budista, casas de té y clínicas médicas móviles. 


En el año 1992, el maestro Hsing Yun fundó la Asociación 
Internacional Luz de Buda (BLIA por su sigla en inglés), la 
contraparte de FGS orientada a los laicos. Su sección para jóvenes 
es BLIA-YAD (Young Adults Division). Ese mismo año, el maestro 
Hsing Yun visitó la Argentina y estableció la sede local de FGS con 
el propósito de brindar contención religiosa y realizar ceremonias 
tradicionales para la comunidad de inmigrantes chino-taiwaneses 
y sus descendientes. En el año 1997, esta organización construyó el 
templo Fo Guang Shan Argentina, ubicado en la avenida Cramer 
en el barrio de Belgrano, a unas pocas manzanas del Barrio Chino 
(Shoji y Córdoba Quero, 2015). El edificio, de más de mil metros 
cuadrados, exhibe una arquitectura tradicional china y cuenta con 
un altar con una gran estatua del Buda en el salón principal, una 
sala de meditación y aulas para clases. Además, tiene un salón 
de té llamado “Gota de agua” en donde se puede disfrutar de la 
gastronomía china en su variante vegetariana. La organización está 
encabezada por la abadesa Miau Yen y otras tres monjas ordenadas. 
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FIGURA 3 + Fachada del templo Fo Guang Shan Argentina 
Fuente: https://www.ibpsargentina.com/ 


En el templo se realizan prácticas tradicionales como la 
“Ceremonia de toma de refugio”, la “Ceremonia para conmemorar 
los ancestros”, la “Ofrenda al Buda”, la “Ceremonia de ofrenda de 
lámpara”, la “Ceremonia de arrepentimiento de la gran compasión” 
y la “Reverencia a los ochenta y ocho Budas”, a las cuales asisten 
principalmente los migrantes chino-taiwaneses y sus descendientes. 
Además, allí funciona el Instituto de Idioma Chino Fo Guang, donde 
se imparten cursos de mandarín, así como un centro de traducción que 
ha publicado más de treinta obras en español, principalmente los libros 
escritos por el maestro Hsing Yun. Finalmente, en FGS Argentina 
también se dictan una serie de actividades que convocan un creciente 
número de personas sin ascendencia oriental: cursos de filosofía 
budista, prácticas de meditación, cocina vegetariana, danza china, 
yoga, estiramiento, artes marciales y otras prácticas psicocorporales 
chinas como kung fu, taichi, chi kung y qui gong?. 


2 Según Baumann (2001; 2002), el budismo occidental puede dividirse 
en tres corrientes principales: el budismo tradicionalista, el budismo 
modernista y el budismo postmoderno. La primera corriente se relaciona 
principalmente con las comunidades de inmigrantes orientales y hace un 
énfasis en la religión como vehículo de la identidad étnica se centra en la 
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Etnografía de una festividad budista 


La celebración del Vesak del año 2023, como en ocasiones 
anteriores, se desarrolló en la calle Arribeños del Barrio chino de la 
Ciudad de Buenos Aires. El centro de la ceremonia estuvo constituido 
por un escenario ubicado en la intersección entre Arribeños y Olazábal, 
en el cual se dispuso una pantalla gigante que proyectaba la imagen 
del Buda y, debajo, una larga mesa con sillas para acomodar a los 
invitados especiales. A continuación, sobre la calle Arribeños, había un 
espacio rodeado con vallas que se extendía hacia la calle Mendoza unos 
cincuenta metros para que los participantes realicen el ritual del “Baño 
del Buda”. En este espacio situado al frente del escenario se dispuso 
cuatro mesas amplias adornadas con flores, estatuas del “Buda niño” 
y fuentes de agua. Quedaba libre la vereda y el resto de la calle para 
que los asistentes circulen o contemplen el escenario. Además, sobre 
Arribeños, fuera del sector delimitado por las vallas, había stands de 
comida vegetariana y de ventas de artículos religiosos, especialmente 
uno de la propia organización FGS que vendía los libros de su maestro 
Hsing Yun junto a otros objetos como incienso, velas, etc. Asimismo, 
podía encontrarse un stand del grupo religioso de origen chino Falun 
Dafa, en donde algunos de sus adeptos ofrecían folletos e información 
sobre esta organización'. 


realización de ceremonias tradicionales. La segunda, vinculada también con 
comunidades de inmigrantes, implica la racionalización y desmitologización 
del budismo tradicionalista, y le otorga importancia a la práctica de la 
meditación y a los aspectos filosóficos de la religión, incorporando entre 
sus adherentes a conversos sin antepasados orientales. La tercera corriente 
se desarrolla mediante un proceso de secularización, psicologización, 
hibridación y globalización del budismo modernista, y su membrecía se 
compone principalmente de individuos sin antepasados orientales. En 
muchas escuelas budistas, estas vertientes pueden coexistir en el mismo lugar 
(Numrich, 2003), como puede observarse en el caso del templo de FGS que, 
si bien se origina para cubrir la demanda de ceremonias tradicionales y de 
la enseñanza del idioma mandarín de las comunidades taiwanesas y chinas, 
también convoca a algunas personas sin ascendencia oriental interesadas 
en practicar meditación, ejercitarse en artes marciales o estudiar la filosofía 
budista. 


3 Se trata de una organización internacional fundada en China 


continental en el año 1992 por Li Hongzhi. La misma se presenta como 
una doctrina moral y filosófica que sigue los principios del budismo y del 
taoísmo, buscando un estado de bienestar y paz interior mediante prácticas 
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El evento contó con la presencia de varios funcionarios 
gubernamentales que se sentaron en la mesa ubicada en el escenario 
principal: el diputado Matías López, vicepresidente de la Legislatura 
de la Ciudad de Buenos Aires; Florencia Scavino, presidenta de la Junta 
Comunal 13; Nora Biglia, asesora de la ministra del Espacio Público 
e Higiene Urbana y coordinadora general de Eventos Masivos en el 
Espacio Público; y María del Pilar Bosca Chillida, gerente operativa de 
relaciones con los cultos de la Dirección General de Entidades y Cultos 
de la Ciudad de Buenos Aires. También participó el representante 
gubernamental de Taiwán (presentado como “embajador”) y de 
distintas autoridades de organismos civiles y religiosos, entre las cuales 
destaca el presidente de la Fundación de Cultura y Educación China en 
Argentina, Liu Fang Yong, el director de BLIA Argentina, Pablo Chen 
y el director de BLIA Sede Mundial y supervisor de BLIA Argentina, 
Wang Jen Yi. Al mismo tiempo, asistieron diversos líderes budistas, 
principalmente de la vertiente étnica, aunque también congregó 
algunos referentes pertenecientes al budismo de conversos, es decir, 
a grupos tibetanos y zen compuestos por argentinos sin ascendencia 
oriental (cf. Carini, 2018). Del otro lado de las vallas se encontraban los 
espectadores de la celebración, en su mayor parte turistas y vecinos de 
la zona norte de Buenos Aires, de clase media o media-alta. 


La ceremonia fue dirigida por el locutor nacional Carlos Lin, hijo 
de inmigrantes taiwaneses, quien ha tenido una labor destacada en la 
organización y la conducción del Año Nuevo chino y el Vesak desde 
el inicio de estos festejos en el Barrio Chino. Durante el Vesak de 2023, 
Carlos Lin se encontraba ubicado en el escenario e iba presentando los 
diferentes actos de la celebración y proporcionando explicaciones de 
su sentido. La ceremonia fue llevada a cabo de manera bilingie, siendo 
el chino el idioma que se utilizaba en primer lugar “para respetar el 
origen de la tradición”, según los propios organizadores, mientras 
que el locutor traducía las palabras al español. Este carácter bilingie 
fue remarcado a fin de evidenciar la unión de las culturas argentina y 
chino-taiwanesa como ejemplo de diversidad y convivencia. 


La ceremonia se desarrolló a partir de cinco momentos o partes 
principales. El primer momento funcionó a modo de un preámbulo al 


de qigong (movimientos corporales realizados al aire libre, similares al taichi), 
meditación y una sobria ritualidad (Arduino, 2014). 
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Vesak propiamente dicho y estuvo caracterizado por la performance 
de danzas tradicionales chinas y diversas demostraciones de artes 
marciales como el kung fu y el taichi. En estas presentaciones, 
los protagonistas lucieron coloridos trajes típicos y estuvieron 
acompañados por la ejecución de instrumentos tradicionales como 
tambores y campanas (Figura 4). 


FIGURA 4 - Performance de danzas tradicionales chinas durante el Vesak 2023 
Fuente: Fotografía de los autores, 2024. 


En el segundo momento se realizó la “Danza del dragón” y la 
“Danza del león” que, como referimos previamente, constituyen parte 
del acervo folclórico chino y son desempeñadas también en el festejo 
del Año Nuevo. En este caso, los “invitados especiales” realizaron el 
“despertar del dragón” para dar inicio al ritual. El locutor explicó el 
sentido de la ceremonia de la siguiente forma: 


Comienza el buen augurio con el dragón y con el león que 
están allí. Ahora les cuento. Los invitados van a subir al 
escenario y van a despertar a ese dragón (...) ¿De qué se trata 
de despertar al dragón? Hay un pincel rojo en la mano de las 
autoridades. Esto es una bienvenida con dragón en el centro 
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y los leones acostados. La abadesa Miau Yen va a comenzar, 
la sigue Florencia (Scavino). Fíjense, ustedes ¿la siguen? ¡Se le 
pincha el ojo! Tenemos leones y dragones. Adelante Florencia. 
Ahorita pasan por acá también nuestros amigos: Nora 
Biglia, María del Pilar también, y los referentes de nuestra 
comunidad. ¿Saben lo que hacen? Tienen que clavar el ojo. Ese 
clavado es para que se despierten estos animales mitológicos. 
Y ahora trae una pequeña danza, con eso despierta la energía 
y nuestros invitados van a ubicarse allí adelante para el Buda 
porque comienza la ceremonia (figura 5). 


Despertando al 
dragón 


FIGURA 5 - Ritual del "Despertar al dragón” previo a la danza 
Fuente: Fotografía de los autores, 2023. 


Luego de estas danzas, en el tercer momento, distintas 
“delegaciones” marcharon en procesión hacia la gran imagen de Buda 
situada en el escenario, llevando ofrendas cargadas de significados: 
el incienso, “que simboliza la serenidad mental y una mente libre 
de preocupaciones”; las flores, “que permiten resolver asuntos con 
delicadeza, inspirar alegría y tener el cuerpo limpio y perfumado”; las 
lámparas, “que simbolizan los seis órganos sensoriales (ojos, oídos, 
nariz, lengua, cuerpo y mente) y permiten que los sentidos se agudicen 
y se alcance el éxito laboral y la sabiduría”; el té, “que simboliza la 
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pureza del aliento que surge de purificar el habla y permite establecer 
vínculos positivos con los demás”; los alimentos, los cuales “deben ser 
deliciosos e ilimitados como para ofrendar a Buda”; y los sutras (textos 
sagrados que recopilan las enseñanzas del Buda y de sus principales 
discípulos) que “proporcionan una carrera exitosa y una protección 
contra todo tipo de daños” (figura 6). 


Mm 


FIGURA 6 - Delegaciones llevando ofrendas al Buda durante el Vesak 
Fuente: Facebook de la Asociación Budista IBPS Argentina Fo Guang Shan. 


El cuarto momento de la celebración del Vesak fue el ritual del 
Baño del Buda. El comienzo del acto fue marcado por los sonidos de 
campanas y tambores y por la voz del locutor que exclamó mientras 
la abadesa y las otras maestras se dirigían al escenario: “¡Inicio de 
la ceremonia! A continuación, repito, corazón respetuoso, corazón 
sincero. Las maestras en el escenario para recitación y bendición. 
Unimos las palmas de la mano y unimos las filas. ¡Bienvenidos!”. 
De cara al Buda proyectado en la pantalla, las religiosas recitaron el 
sutra Prajna Paramita (sutra de la Perfección de la Sabiduría, un texto 
de suma importancia en la escuela mahayana de budismo) primero 
en chino y luego en español. En la misma pantalla, a los lados de la 
imagen del Buda se podía leer la traducción de este texto. Luego, la 
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abadesa recitó la plegaria en homenaje al Buda Sakyamuni compuesta 
por el Maestro Hsing Yung: 


Gran Buda compasivo, hoy nos postramos aquí con sinceridad 
y respeto porque usted ha nacido en este mundo. Era una 
primavera cálida y floreciente cuando el jardín Lumbini 
estaba repleto de exóticas y bellas flores, y los ciudadanos del 
reino de Kapilabatsu celebraban con júbilo mientras las suaves 
brisas esparcían fragancias y multitudes de aves cantaban al 
unísono. Desde entonces, ha surgido luz en la humanidad. 
Desde entonces, ha existido dharma en la humanidad. Apuntó 
al cielo con una mano y a la tierra con la otra, proclamando en 
el cielo y en la tierra “soy el único honrado”. Dio siete pasos 
y en cada uno de ellos brotaron flores de loto. Lavó el polvo 
y la suciedad de este mundo con el puro agua del dharma 
(...) Gran Buda compasivo. Para recibir respetuosamente 
su llegada al mundo en los templos se realizan ceremonias 
del Baño de Buda y los creyentes festejan su nacimiento de 
manera conjunta. Así es como sus discípulos conmemoramos 
su benevolencia y generosidad. Así es como sus discípulos 
agradecemos su bendición y su protección. Oh gran Buda 
compasivo. Ténganos compasión y compadézcanos por poseer 
escasa bendición y virtud. Que sólo podemos invocar su gran 
y sagrado nombre con un sentimiento de nostalgia. Gran 
Buda compasivo. Ante usted me arrodillo para reverenciar su 
imagen dorada y ofrendo un incienso desde mi mente para 
pedir que sus virtudes se incrementen en resplandor y la 
rueda gire constantemente. Que mis ojos sean como los suyos, 
capaces de percibir el sufrimiento de los seres sintientes. Que 
mi boca sea como la suya, hábil para pronunciar palabras 
maravillosas y benevolentes. Que mi cuerpo sea como el 
suyo, capaz de ofrecer ayuda voluntariamente en todo 
momento. Que mi mente sea como la suya, hábil para realizar 
diversas acciones que beneficien a los seres sintientes. Gran 
Buda compasivo. Estamos dispuestos a exponer y propagar 
la verdad hasta el final de nuestras vidas y hacer el voto de 
liberar a todos los seres sintientes ofreciendo nuestra vida 
y cuerpo. Gran Buda compasivo. Por favor acepte mis más 
sinceras plegarias. Por favor acepte mi más sincera plegaria. 
Nos refugiamos así en el Buda Sakyamuni, nuestro maestro 
principal (figura 7). 
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FIGURA 7 - Abadesa de FGS recitando la plegaria en homenaje al Buda 
Sakyamuni 


Tras esta plegaria, se escucharon nuevos cantos acompañados 
de sonidos de campanas y tambores, y la abadesa predicó un sermón 
sobre el significado del Baño del Buda: 


Damos por finalizado entonces la ceremonia del Baño del Buda. 
Hoy, el templo Fo Guan Shan está realizando este evento en 
el Barrio chino. ¿Es tan importante el Vesak, el Baño del Buda 
para los budistas? Hace más de 2.600 años atrás, el príncipe 
Siddhartha, futuro Buda Sakyamuni, llegó en esta vida, en 
este mundo Saha, para mostrarnos que era posible lograr la 
budeidad, para mostrarnos un camino hacia la iluminación 
(...) El budismo humanista es para que nosotros podamos 
aplicar la filosofía del budismo en nuestras vidas cotidianas y 
que nuestra familia, nuestros parientes, entre todos nosotros 
estemos con mucha armonía. Nuestra mente es como una 
fábrica. Como cualquier fábrica, nuestra mente puede 
producir productos buenos tanto como productos malos. Por 
eso invitamos a todos los presentes a realizar el Baño del Buda. 
Y a través de esta acción de bañar al Buda, purificar nuestra 
mente y que seamos una fábrica con buena producción y una 
producción de elementos buenos, positivos. ¿Entonces, qué 
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tiene que tener esta fábrica? Compasión, alegría, tolerancia 
y respeto. No tenemos que producir ira, enojo, ambición, 
codicia. Tenemos que entender y aprender bien cómo manejar 
nuestra mente. (...) Es algo muy importante, ya que cuando 
obtenemos armonía interior en nosotros mismos, eso lo 
llevamos con nuestra familia y una vez que lo llevamos con 
la familia vamos a tener una familia mucho más armoniosa y 
con más alegría. Entonces, si podemos llegar a esa armonía en 
nuestra casa, cuando cada uno vaya a trabajar, cuando vaya 
al colegio, cuando un integrante de la casa salga a la sociedad, 
va a tener una armonía, una armonía interpersonal entre todas 
las personas que se encuentren. Va a mostrar felicidad, va a 
demostrar mucha armonía, tolerancia y respeto. Entonces, si 
podemos tener mucha armonía interpersonal, eso significa 
que no tenemos envidia, no hay enojos, no hay disputas 
entre uno y otro, y podemos contribuir a una sociedad 
armoniosa. ¿Y todo esto por qué comenzó? Porque tenemos 
armonía interior, armonía en cada uno. Empezamos en 
nosotros mismos y vamos hacia afuera, vamos hacia nuestras 
familias, después a la armonía interpersonal y finalmente 
a la armonía social. Y en realidad la armonía social no es la 
última. Tenemos una meta final, final, que es la paz mundial. 
La paz mundial suena algo imposible, pero en realidad si 
comenzamos en nosotros mismos y entre todos aquellos 
contribuimos a esto, podríamos lograrlo. Entonces, las cinco 
armonías, ¿cuáles serán? Armonía interior, armonía en uno 
mismo. El segundo, armonía en nuestra familia. El tercero, 
armonía interpersonal. Cuarto, armonía social. Y, finalmente, 
la quinta, la paz mundial. Entonces, compartiendo todo esto 
con ustedes, esperemos que juntos podamos ir hacia el mismo 
camino, mejorar nuestra vida cotidiana. Entonces, invitamos 
atodos a bañar al Buda. Y después de bañar al Buda, eliminar 
todas esas malas costumbres que tenemos. Empecemos a 
crear buenas costumbres y llevar esto a nuestra familia y a 
la sociedad. Agradecemos a todos los invitados especiales y 
agradecemos a todos los presentes por participar y por venir 
a este esté Baño de Buda, esta ceremonia. Agradecemos a los 
conductores, Antonio y Carlitos, y, obviamente, a todos los 
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voluntarios, el staff, muchas gracias por su esfuerzo. Bueno, 
en breve comenzamos con el Baño del Buda. 


Las indicaciones para llevar a cabo adecuadamente el Baño del 
Buda fueron: bañar primero el hombro derecho, luego el hombro 
izquierdo y por último la espalda de Buda. Se mencionó que cada una 
de las partes del cuerpo se corresponde con distintas áreas de la vida, 
y el consejo fue pensar en esos distintos deseos que tengamos mientras 
realizamos el Baño. Específicamente, el relator refirió: 


Al bañar el hombro derecho, deseo hablar bien, ser más 
compasivo, tener un cuerpo saludable, un negocio próspero; 
al bañar el hombro izquierdo deseo aumentar la paciencia, 
lograr un estudio exitoso, realizar actos buenos, eliminar los 
karmas acumulados y crear una familia unida. Y, finalmente, 
cuando bañamos la espalda, vamos a desear tener una mente 
positiva, el objetivo es incrementar la sabiduría, esperando 
poder servir al bien de la sociedad y lograr buena afinidad 
con los demás. 


En primer lugar, fueron convocados a proceder al Baño del Buda 
los invitados especiales del gobierno de la ciudad y las autoridades 
de las agrupaciones chinas, así como los representantes de distintos 
centros budistas. Luego, fue convocado el público general que hizo 
fila y fue entrando ordenadamente al recinto delimitado por las vallas. 
La mayor parte del público estaba compuesta por vecinos del barrio, 
argentinos sin ascendencia oriental. Muchos se mostraron curiosos e 
interesados por llevar a cabo este ritual y, en las charlas informales 
mantenidas durante el trabajo de campo, algunos explicaban que es una 
ceremonia “para tener suerte”, “purificar la mente” o “armonizarse”. 
Al lado de cada fuente para bañar al Buda había personas que portaban 
credenciales y vestían ropas que los identificaban como miembros de 
BLIA, la organización laica de FGS, y guiaban a cada participante en la 
forma adecuada de llevar a cabo el rito (figura 8). 
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FIGURA 8 - Asistentes al evento realizando el ritual del Baño del Buda 
Fuente: Facebook de la Asociación Budista IBPS Argentina Fo Guang Shan. 


Finalmente, el quinto momento del Vesak fue la “Ceremonia de 
bendición de Buda para bebés y niños”. Según explicó el locutor, el 
sentido de este ritual es “pedir que el Buda bendiga a todos los bebés 
y niños que participen en esta celebración y obtengan sabiduría, 
obtengan paz y obtengan seguridad y crezcan con felicidad”. Para poder 
participar en este ritual, los días previos se convocó a los interesados a 
inscribirse para reservar su lugar. En el momento de la ceremonia, se 
dispuso un espacio frente al escenario con sillas donde se ubicaron una 
veintena de padres con sus bebés y niños. Las maestras se dirigieron al 
escenario seguidas de sus discípulos y de espalda al público recitaron 
una nueva oración en chino: 


... Gran Buda, compasión. Le rogamos que permita que 
todos los niños y niñas en este estado de pobreza obtengan 
estabilidad y felicidad. Que los que padezcan hambre 
obtengan calidez y buena alimentación. Que los que estén 
desamparados obtengan atención y cuidado. Que los viven 
con sufrimiento obtengan fortuna y felicidad. Pedimos que 
la infancia de todos los niños y niñas abunde en estrellas 
resplandecientes del cielo. Pedimos que la infancia de todos 
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los niños y niñas disfrute de flores fragantes de los jardines. 
Gran Buda compasivo, todos los niños y niñas del mundo 
desean tener un sueño sin llantos en su pequeño corazón (...) 
Que todos los niños y niñas del mundo puedan permanecer 
en ambientes placenteros, poder divertirse a lo máximo y 
aprender extensamente. Que todos los niños y niñas del 
mundo puedan vivir en un mundo iluminado y alegre. 
Gran Buda compasivo, por favor acepte nuestra más sincera 
plegaria... 


Luego, resonaron cantos, tambores y campanas, tras lo cual los 
participantes recitaron los “Votos de los Pequeños Bodhisattvas Fo 
Shan”: 


Con mis manos realizo buenas acciones. 

Con mis pies camino por el sendero correcto. 
Con mi boca digo buenas palabras. 

Con mi mente mantengo buenos pensamientos. 


Debo ser respetuoso para agradecer la generosidad de mis 
padres. 


Debo ser estudioso para agradecer la generosidad de mis 
profesores. 


Debo ser diligentes para agradecer la generosidad de mis 
maestros. 


Tener gratitud nos hacen muy afortunados. 


Nuevamente, resonaron campanas, tambores y cantos, y los 
niños y bebés, acompañados de sus padres, hicieron una fila frente al 
escenario, donde la abadesa los bendijo por turnos salpicando agua 
con una rama de pino que era mojada en un recipiente. Por último, 
la ceremonia del Vesak concluyó cuando se les obsequió a los niños 
unos brazaletes “para protección” realizados de forma artesanal y 
bendecidos por la abadesa. Luego, los participantes se tomaron una 
foto con la referente religiosa en el centro (figura 9). 
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FIGURA 9 - Abadesa realizando la ceremonia de bendición de Buda para bebés y 
niños Fuente: Fotografía de los autores, 2023. 


Antes de finalizar este apartado, vale mencionar que, desde la 
primera edición en el año 2010, el Vesak no siempre se celebró en el 
Barrio chino. En otras oportunidades, como en el año 2015, se llevó a 
cabo en el interior del templo FGS. Asimismo, en el año 2019, el Vesak se 
celebró en el Parque Barrancas de Belgrano, situado a unos doscientos 
metros de este barrio. Al año siguiente, en el 2020, no se pudo festejar 
debido al aislamiento social preventivo y obligatorio dispuesto por el 
gobierno argentino para evitar la circulación y el contagio del virus 
COVID-19. Teniendo en cuenta que estas restricciones se reprodujeron 
en la mayor parte del mundo, la organización internacional FGS decidió 
celebrar el Vesak de manera online. Desde sus redes sociales, la sede 
argentina invitó a participar por internet de la ceremonia presencial 
que se realizó en el templo central de la organización en Taiwán, la 
cual fue transmitida en vivo por el canal de YouTube. Al mismo tiempo, 
se invitó a los fieles de todo el mundo a realizar el “Baño virtual del 
Buda” mediante un sitio diseñado para tal fin (http://buddhasbirthday. 
fes.org.tw/). Este espacio de culto online permitió interactuar con una 
figura animada del “niño Buda” a través de una performance corporal 
virtual e interactiva que reproduce la acción ritual de “bañar al Buda”. 
Además, el sitio web mostró un mapa mundial donde se registró la 
cantidad de personas que realizaron el Baño a Buda virtual en todo el 
mundo, diferenciando las cifras que sumaron cada continente. En el 
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año 2021 el Vesak se celebró con la misma modalidad. Luego, en el año 
2022, se desarrolló en el templo de FGS, pero a puertas cerradas, sin 
estar abierto al público general. Finalmente, tras un período de cuatro 
años, en el 2023 se celebró nuevamente en el espacio público del Barrio 
Chino tal como lo hemos descripto en los párrafos anteriores. 


La relocalización del Vesak en el escenario local: identidad, política 
y etnicidad 


Tras la descripción etnográfica del Vesak realizada en el apartado 
anterior, nos interesa ahora explorar los horizontes de significados 
que esta festividad presenta para sus protagonistas, teniendo en 
cuenta los múltiples niveles de análisis y los diversos actores sociales 
involucrados. En este sentido, esta fiesta puede ser interpretada 
como escenario de interacción entre diversas figuras centrales - 
personalidades políticas y religiosas de China, Taiwán o Argentina-, 
individuos e instituciones ligadas a la migración oriental, grupos 
budistas locales y el público espectador. Teniendo esto en cuenta, es 
posible diferenciar cuatro dimensiones de análisis en las cuales diversos 
actores sociales interactúan durante el Vesak. Primero, la dimensión 
trasnacional, especialmente en lo concerniente a las relaciones políticas 
internacionales entre Argentina, la República Popular China y Taiwán. 
Segundo, la dimensión nacional, en la cual interactúa la comunidad 
étnica chino-taiwanesa con la sociedad argentina. Tercero, la dimensión 
institucional religiosa, representada principalmente por FGS, BLIA y el 
resto de las agrupaciones budistas locales. Por último, los espectadores 
argentinos sin antepasados orientales ni afiliación budista. 


A nivel trasnacional, podemos pensar a la celebración del Vesak 
en la Argentina como un acto simbólico de resistencia de Taiwán 
(República de China) hacia la dominación política y diplomática de 
China continental (República Popular de China). Taiwán es un Estado 
separado de China Continental (RPC), situado en un limbo diplomático 
pues, aunque funciona separadamente de la RPC, con su propio sistema 
de gobierno político y económico (capitalista), es reconocido como 
Estado independiente por escasos países, y ni siquiera es registrado 
como tal por la ONU. Más aún, la RPC se niega a establecer relaciones 
diplomáticas con las naciones que reconocen el Estado de Taiwán, 
así como fomenta -mediante recompensas económicas- que dejen 
de reconocerlo a los países que ya lo hacen. En el caso de Argentina, 
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este país comenzó a tener relaciones diplomáticas con la República de 
China (RC) en el año 1945, pero se interrumpieron en 1972 cuando 
el gobierno reconoció oficialmente a la RPC. En consecuencia, ese 
mismo año, la RC cerró las puertas de su embajada en Buenos Aires 
y en su lugar estableció una “Oficina comercial de Taiwán”, la cual 
en 1995 cambió su nombre a “Oficina comercial y cultural de Taipei”, 
denominación que aún mantiene. En este contexto, la presencia 
y centralidad de la autoridad más importante del -no reconocido 
oficialmente a nivel local- Estado de Taiwán en el Vesak, presentado 
al público como el “embajador” y legítimo “representante de China”, 
implica una forma simbólica-ritual de subvertir en una celebración 
religiosa el desplazamiento diplomático que Taiwán oficialmente tiene, 
es decir, de poner en juego una “política del reconocimiento” (Taylor, 
1994) que compense ritualmente su dominación política internacional. 
Asimismo, también en este contexto global de relaciones de fuerzas 
entre una China comunista y otra capitalista en tensión, debemos 
pensar la presencia en el Vesak local del stand de Falun Dafa, una 
organización religiosa fuertemente perseguida en la RPC. Ciertamente, 
una de las cosas que más llama la atención son los numerosos carteles 
(en la fiesta) con la consigna “Falun Dafa es bueno”*, 


Ahora bien, ¿cómo repercuten estas tensiones internacionales 
a nivel étnico local? En el país encontramos familias migrantes y 
sus descendientes tanto de la RPC como de Taiwán. La inmigración 
taiwanesa tuvo su apogeo en las décadas de 1980 y 1990, para dar paso 
en los últimos veinticinco años a un mayor volumen de migrantes de 
China continental. Según varios autores, ambos contingentes -los cuales 
suman alrededor de 100 000 personas, constituyendo el cuarto grupo 
étnico migratorio nacional- coexisten de forma armoniosa en el contexto 
local, reconociendo un origen común y una misma cultura (Carruitero, 
2012). De modo que podemos observar como la identidad étnica se 
construye por relaciones de oposición, dialécticas, de negociación y de 
presentación de una imagen tanto autoconstruida como percibida por 
el “otro”, ya que, si bien al interior de la colectividad china es muy 


4 Aceptada al principio por las autoridades de su país de origen, con el 
tiempo Falun Dafa fue considerándose como una amenaza para este gobierno, 
ya que sus 70 a 100 000 000 de practicantes (para el año 1999) computaban más 
personas que los miembros del Partido Comunista Chino. Actualmente, es 
considerada una “herejía” o “secta nociva” en la RPC, y sus miembros son 
perseguidos, torturados y detenidos ilegalmente (Arduino, 2014). 
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importante la distinción entre un chino continental y un taiwanés, 
de cara a la sociedad nacional receptora aceptan identificarse con la 
categoría general de “chinos” con la cual son percibidos (Carruitero, 
2012). 


Cabe aclarar que, dentro de la comunidad étnica taiwanesa, 
el budismo no es la única religión, sino una más de las dieciséis 
religiones registradas en la RC, la cual cuenta con la adhesión de 
aproximadamente un tercio de la población. En el Barrio chino 
existen diversas organizaciones de carácter religioso asociadas a esta 
colectividad que trasciende con creces al budismo (Zuzek, 2004). No 
obstante, parece ser que esta religión es la elegida para representar la 
“cultura china” al resto de la sociedad nacional. Teniendo en cuenta lo 
anterior, podemos decir que el Vesak local revela un uso estratégico del 
budismo donde se conjugan los intereses de los chinos continentales 
y taiwaneses en la relación que mantienen con la sociedad nacional. 
El Vesak adquiere entonces un doble rol que apunta tanto a integrar 
la comunidad étnica china oriunda de Taiwán con la RPC como a 
vincular a esa comunidad con el Estado Nación argentino. 


Es en este sentido que podemos decir que los símbolos y rituales 
religiosos tienen el potencial de producir anclajes locales de los 
nuevos habitantes en un mundo dislocado. Así, dentro del marco de 
la globalización y la ideología neoliberal en el que se fragmentan las 
instituciones productoras de sentido, las acciones rituales religiosas 
adquieren un rol social fundamental, ya que provocan sentimientos de 
arraigo, solidaridad y pertenencia. Para que esto suceda, debe darse un 
proceso de relocalización de lo religioso que implique una recepción 


5 Como afirma Barth (1976) en su estudio sobre los grupos étnicos 
y sus fronteras, existe un uso estratégico de la identidad, empleada por los 
propios actores a fin de establecer criterios organizadores de la interacción 
entre individuos del mismo grupo y también hacia el afuera. Dentro del 
marco globalizado en el cual la idea de cultura nacional se ve fuertemente 
discutida, es posible sostener que la identidad ya no es un rasgo que se 
desarrolle necesariamente ligado a un territorio. En nuestro caso, podemos 
observar la forma en que se pone en juego la categoría de “chino” como 
diacrítico aglutinante de la colectividad chino-taiwanesa, en pos de generar 
una identidad en común y tender lazos de solidaridad. Así, se utiliza una 
categoría englobante que no muestra fragmentaciones tal como lo haría en su 
lugar de origen. 
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y una reapropiación simbólica de este universo de significados (De la 
Torre, 2009). En este contexto, resulta fundamental la “construcción 
de la temporalidad común de la fiesta religiosa en la construcción de 
nuevos mapas y geografías multifocales” (De la Torre, 2009, p. 24). Un 
fenómeno que ilustra este punto pudo observarse en el Vesak realizado 
en el año 2014. Si bien el plenilunio de mayo fue el 14 de mayo, los 
organizadores postergaron la celebración hasta el domingo 25 de 
mayo, una fecha patria sumamente relevante en la historia nacional 
vernácula, probablemente para disponer de elementos simbólicos 
que allanen el camino de un acercamiento entre la comunidad étnica 
china y la sociedad argentina. En aquella ocasión, la construcción de 
la temporalidad común de los festejos del Vesak y el 25 de mayo fue 
reforzada por los organizadores por una variedad de gestos rituales, 
como fueron la ofrenda de una bandera argentina que se sumó a las 
otras ofrendas dedicadas al Buda y el empleo de un bandoneón que 
acompañó la recitación de las plegarias que hacía arreglos musicales 
del tango. De esta forma, podemos observar que, a través de una 
festividad que convoca desde lo religioso, y desde una imagen sagrada 
mundialmente conocida como el Buda, el discurso ritual del Vesak 
apunta al reconocimiento y la legitimidad de la diáspora asiática en el 
marco de la sociedad nacional argentina. A propósito de este punto, 
el mencionado diputado Matías López expresó durante la ceremonia 
del año 2023: “Invitamos a todos los porteños y los que estamos acá 
esta tarde a vivir esta ceremonia tan especial, tan llena de amor, de 
buenas intenciones, y que lo que hace es precisamente demostrar que 
en esta ciudad nos integramos con todas las colectividades, con todas 
las culturas, que aprendemos, nos reencontramos en encuentros como 
éste”. En la misma línea, la presidenta de la Comuna 13, Florencia 
Scavino, declaró: “Agradezco que me hayan invitado a este evento que 
fusiona una vez más a las dos culturas en este barrio tan querido por 
nuestra comuna”. 


En estrecha relación con lo anterior, esta política del 
reconocimiento que pone en juego el Vesak puede entenderse como 
una estrategia de legitimación del Barrio chino ante la sociedad más 
amplia, ya que se ha reportado ciertas disputas con vecinos que han 
tratado desde el inicio de obstaculizar el desarrollo de este sector de la 
ciudad. En este sentido, la Asociación Civil “Vecinos de Belgrano” ha 
realizado denuncias y presentado quejas formales sobre las actividades 
de los comercios y supermercados chinos. Las acusaciones giran en 
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torno a reclamos por ruidos molestos, falta de higiene, mercadería en 
mal estado, cortes de árboles y comercios sin habilitación. Además, las 
quejas apuntan al ruido y el exceso de tráfico que genera el importante 
caudal de personas que visitan al barrio los fines de semana, situación 
que se acentúa aún más durante los festejos del Año Nuevo chino y el 
Vesak (Ruiz, 2013). De modo que realizar estas celebraciones y contar 
con la presencia de autoridades del Gobierno de la Ciudad es una 
manera de visibilizar el apoyo oficial al Barrio chino ante el resto de la 
vecindad circundante. 
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FIGURA 10 - Placa de conmemoración del 50” aniversario del establecimiento 
de relaciones diplomáticas entre la RPC y la República Argentina, ubicada en una 
de las columnas del arco de entrada al Barrio chino de Buenos Aires 

Fuente: Fotografía de los autores, 2024. 


Además, haciendo foco en el nivel religioso-institucional, el Vesak 
fue llevado a cabo por el templo budista FGS. La anterior maestra de 
la sede argentina, Chueh Kae, se destacó por abrir esta institución a 
los argentinos sin antepasados orientales interesados en la filosofía 
budista. Gracias a su conocimiento del español y a su intenso trabajo 
de traducción de textos religiosos al idioma local, algunas personas no 
vinculadas con la migración china o taiwanesa empezaron a acudir al 
templo de la Ciudad de Buenos Aires para participar de algunas de 
sus actividades. De modo que, si bien FGS es una organización ligada 
principalmente al “budismo étnico”, es decir, aquel desarrollado de 
la mano de inmigrantes budistas de origen asiático, en los últimos 
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años ha presentado un carácter dual que engloba también a argentinos 
sin antepasados orientales. En este sentido, el Vesak es el momento 
principal donde se puede observar esta doble membrecía y presenciar 
la escenificación de la convivencia armónica de dos formas de 
aproximarse al budismo, que en términos de Baumann (2001; 2002) se 
denominan “budismo tradicionalista” y “budismo modernista”. 


Asimismo, podemos agregar que la celebración online también 
ha posibilitado construir simbólicamente la noción de comunidad FGS 
mediante la puesta en juego de la temporalidad común de la fiesta, 
pero en este caso escenificada en el espacio virtual. Si bien el Vesak 
virtual no permite apreciar las incontables experiencias sensoriales y 
emocionales que genera una celebración colectiva y presencial como 
la referida previamente, aporta algo novedoso. De manera paradójica, 
la celebración online realizada en aislamiento frente a la pantalla 
del computador convoca en una experiencia virtual a un conjunto 
más amplio de personas que el evento presencial, posibilitando 
tomar consciencia de la magnitud que alcanza la comunidad global 
de budistas aglutinadas por la organización FGS. De esta forma, el 
Vesak online brinda testimonio del poder de las nuevas tecnologías 
digitales a la hora de construir un sentido de pertenencia que 
trasciende fronteras geográficas. Aunque cada uno esté en su hogar, el 
ciberespacio posibilita la construcción de una comunidad trasnacional, 
proporcionando un sentido de identidad colectiva basado en la idea de 
pertenecer a un grupo de gente que se encuentra “practicando junta”, 
superando barreras tan determinantes como el tiempo y el espacio (cf. 
Carini, 2019). 


Por otra parte, con respecto al cuarto tipo de asistentes al Vesak, 
compuesto por el público sin vinculación con la comunidad étnica 
chino-taiwanesa ni afiliación budista, podemos afirmar que el evento 
convocó un importante volumen de vecinos y turistas atraídos por 
el prestigio de “lo oriental”, los aspectos exóticos de la celebración y 
la afinidad del budismo con prácticas y representaciones familiares 
entre las clases medias y altas instruidas, especialmente aquellas 
relacionadas a la Nueva Era. Como destacan Hosaka y Nagayasu 
(1993), las prácticas y doctrinas centrales del budismo son a menudo 
consideradas como una enseñanza para el universo no budista. Por 
ejemplo, la noción de comportamiento equilibrado de esta religión 
se entiende como aplicable tanto a un estado espiritual como a la 
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producción o al consumo. Estos elementos resultan fundamentales 
para comprender de qué manera el Vesak funciona como una puesta 
en escena de estos valores, junto a otros, como son el pacifismo y la 
tolerancia. Y, a su vez, cómo estos elementos permiten establecer un 
diálogo global y puntos de encuentro con la sociedad argentina, de una 
matriz mayoritariamente no budista. En efecto, durante la ceremonia 
se proporcionaron ciertos elementos conceptuales que permitieron 
apropiarse del ritual a nivel simbólico, presentándolo como una 
práctica eficaz para lograr el bienestar personal, la armonía familiar, 
la salud y la prosperidad. En esta puesta en juego de los sentidos del 
Baño de Buda es posible observar figuras discursivas que trascienden 
los contenidos propios del budismo tradicionalista y convergen con los 
valores y la noción de subjetividad de las clases medias. Nos referimos 
en especial a aquellos significantes vinculados con la energía, la 
sacralización del self, la centralidad del cuerpo en el logro del bienestar 
y la mediación de lo sagrado para atraer prosperidad, todo ello en 
estrecha relación con la espiritualidad de la Nueva Era y las prácticas 
de sanación alternativas (Carozzi, 2000; Puglisi, 2012, 2014; Saizar y 
Bordes, 2014; Viotti, 2011). 
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FIGURA 11 - Participantes de la ceremonia de bendición de Buda para bebés y 
niños posan para una foto grupal en el Vesak celebrado en el año 2023 


En la imagen puede apreciarse la presencia de personas sin ascendencia oriental junto 
a integrantes de la comunidad chino-taiwanesa 
Fuente: Fotografía de los autores, 2023. 
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Conclusiones 


El budismo se ha transformado en una espiritualidad globalizada, 
trascendiendo fronteras geográficas y nacionales, mediatizándose, 
psicologizándose, haciéndose presente en la industria editorial y en 
los medios de telecomunicación asociado a la Nueva Era y a diversas 
formas de orientalismos. En este sentido, es concebido por el imaginario 
moderno occidental como una religión con una ética universal y una 
postura ecuménica en relación a otras religiones, poseedor de diversas 
tecnologías espirituales (especialmente la meditación) que propician 
el desarrollo personal sin requerir de la creencia en dogmas fijos y 
la participación en rituales complejos. Sin embargo, este “budismo 
postmoderno” (Bauman, 2001; 2002) convive junto al budismo 
tradicionalista, asociado a la inmigración oriental, el cual funciona 
como un espacio social y simbólico para mantener la identidad cultural 
mediante la performance de diversos ritos de pasaje que fortalecen el 
sentido de comunidad en poblaciones diaspóricas. En esta línea, tras 
el recorrido efectuado, podemos decir el Vesak resultó en un momento 
clave para que la comunidad chino-taiwanesa en la Argentina ritualice 
simbólicamente su convivencia armónica con la comunidad argentina 
y, al mismo tiempo, exhiba la legitimidad que le es conferida por el 
propio gobierno porteño. En esta fiesta, el budismo desborda el templo 
de la Avenida Cramer y se apropia del Barrio chino de la Ciudad de 
Buenos Aires. En otras palabras, durante esta celebración, el budismo 
sale de sus enclaves étnicos y toma el espacio público, transitando 
fluidamente por el paisaje urbano. Esta visibilización es posible en 
la medida que esta festividad -y la comunidad étnica vinculada- es 
reconocida por las autoridades locales, es decir, el gobierno de la 
Ciudad de Buenos Aires, como patrimonio cultural. 


Asimismo, podemos interpretar el Vesak como forma de 
reafirmación de los valores propios de esta comunidad migrante y 
como una modalidad de transmitir sus tradiciones a la juventud. Tal 
como señala Portes (2003), este tipo de actividad sociocultural de orden 
transnacional puede tener como efecto el refuerzo de la autoimagen 
y la solidaridad colectiva del grupo en la sociedad de destino. De 
esta forma, podemos observar que el budismo se tornó globalmente 
disponible como fuente de identidades colectivas que funciona, como 
señala Segato (2007) refiriéndose a la religión en general, “ya no 
solamente para marcar simbólicamente la unidad de algunas naciones, 
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sino también para la formación de grupos diferenciados dentro del 
confinamiento de las fronteras nacionales” (p. 178). No obstante, es 
preciso notar que, si bien el Vesak opera como una suerte de reafirmación 
de la nacionalidad, este evento no toma la forma de un proceso de 
resistencia hacia la sociedad englobante, sino que evidencia una forma 
particular de “ser alguien” en un contexto globalizado. Siguiendo a 
Robertson (1994), el resurgimiento de ciertas identidades locales es 
parte intrínseca del proceso global contemporáneo, no como oposición 
a este proceso si no como forma de estar dentro del sistema global. 
Asimismo, cabe destacar el proceso de visibilización que genera este 
festejo reforzando ciertos rasgos que circulan en el imaginario social 
en torno a “lo oriental”, como son sus altos valores espirituales, la 
importancia que se le otorga a la introspección y su carácter pacifista. 


El antropólogo Gustavo Ludueña (2012) advierte que uno de los 
dispositivosclaves medianteloscualeslos gruposrenuevansuidentidad 
y producen nuevas subjetividades son los procesos de imaginación. 
Los mismos resultan motores centrales para las transformaciones tanto 
de la práctica social como de las representaciones que acompañan a 
la misma. Retomando los aportes de Appadurai y Anderson, el autor 
sostiene que “el trabajo de la imaginación acompañaría la acomodación 
a paisajes étnicos, ideológicos, tecnológicos, financieros y mediáticos” 
(Ludueña, 2012, p. 293). Desde esta perspectiva, podemos decir que 
los sujetos de la imaginación en el caso del Vesak son los grupos de 
migrantes provenientes de China o Taiwán que habitan la Ciudad 
de Buenos Aires, colectivos que históricamente mantienen cierta 
tensión en relación a su identidad nacional. A su vez, el objeto de 
su imaginación es tanto una situación de unidad entre sí, como un 
escenario anhelado de convivencia armónica e igualdad política con 
la sociedad receptora. De modo que podemos afirmar que existen dos 
imágenes que son evocadas simultáneamente en esta celebración. En 
la primera, el colectivo migrante que organiza el festejo proyecta una 
imagen en tanto comunidad que trasciende los límites geopolíticos de 
la RPC y Taiwán, recreada en una unidad abarcativa que se denomina 
“China”. La segunda imagen que irrumpe fuertemente y que atraviesa 
la celebración es la idea de un vínculo armónico e igualitario con la 
comunidad argentina. Este proceso de invención se plasma mediante 
una cantidad de símbolos y de discursos que apuntan a señalar esta 
relación. 
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En suma, la inclusión de los diversos actores sociales evidenciada 
en el Vesak es posible debido a que los sentidos que circulan en la 
ceremonia no se acotan a las comunidades locales o nacionales de las 
que surge, tampoco son dirigidos exclusivamente a las comunidades 
budistas, sino que se plantean como eficaces y pertinentes para 
cualquier individuo en tanto miembro de la humanidad. De esta forma, 
podemos afirmar que el budismo tradicionalista, el modernista y el 
postmoderno se ponen en juego e interactúan en esta celebración local, 
revelando un sentido y una apropiación simbólica diferencial, tanto 
para los inmigrantes de la comunidad china-taiwanesa como para los 
argentinos sin antepasados orientales. 
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Introducción 


La celebración del Año Nuevo chino es la más importante de 
la “comunidad china”* en la Ciudad Autónoma de Buenos Aires (en 
adelante, CABA). Cada año hay más festejos e incluso hay ediciones 
en las que los rituales se realizan de manera paralela en distintos 
sitios del barrio de Belgrano: espacios verdes, instituciones y calles del 
Barrio chino. La Asociación de taiwaneses los hace al interior de sus 
instalaciones y con las puertas abiertas de par en par, permitiendo el 
ingreso del público. Por su parte, la Asociación Barrio chino celebra 
en las calles. En un parque distante unas 10 cuadras, otra asociación, 
Phoenix Dorada, hace su propio festejo con el apoyo de autoridades 
argentinas y diaspóricas. La centralidad de los bailes del dragón y de 
los leones que atrae al público local y lleva prosperidad a los comercios 
en los que ingresa es común a todas las celebraciones. No obstante, 
hay diferencias en la escenificación, las formas de participación y las 
expectativas puestas en el ritual. Este crecimiento y pluralidad son 
indicativos del auge de China en el contexto internacional y local, y las 
formas de tejer vínculos y conexiones en ambas escalas. 


En este contexto surge el interrogante sobre el significado de 
esta heterogeneidad y simultaneidad de festejos, así como acerca 
de las similitudes y diferencias entre los rituales. Además, plantea 
la posibilidad de explorar cómo las manifestaciones rituales de los 
migrantes chinos pueden contribuir a la comprensión de las relaciones 
al interior de la “comunidad” y a las vinculaciones entre China y 
Argentina. 


El presente capítulo describe y analiza las diversas celebraciones 
del Año Nuevo chino en la CABA en 2024. Esta multiplicidad tiene 
su origen en la historia de la migración china hacia la Argentina, 
el desarrollo de los sucesos geopolíticos entre ambos países y los 
posicionamientos frente a estos de cada uno de los grupos que 
conforman esta “comunidad”. Proponemos entender a los rituales 
celebrados en el Año Nuevo chino como un prisma que condensa 


1 Las palabras escritas entre comillas aluden a expresiones y categorías 
de los interlocutores vertidas en el campo etnográfico. 
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simbólicamente diversos sentidos (Ricoeur, 2002; Turner, 1999). Por 
un lado, aquellos que son propios de la celebración ritual donde los 
elementos tradicionales son preponderantes como el clavado de pupilas 
del dragón, la danza del dragón, la danza de los leones, las banderas 
chinas, los faroles rojos y amarillos, las artes marciales chinas, las 
danzas y trajes típicos de la China antigua. Por el otro, sus dimensiones 
políticas (vínculos con autoridades locales y chinas, con instituciones, 
intereses de los organizadores); económicas (financiamiento del ritual 
y éste como base de los acuerdos e inversiones posteriores); culturales 
(la disputa por definir qué símbolos son considerados “chinos” y 
quienes son los actores habilitados para definirlos como tales) y 
turísticas, asociadas a la espectacularización de la cultura china en el 
Barrio chino de Buenos Aires (Laborde 2017). 


El escrito comienza con una breve historización de la presencia 
del colectivo chino en Argentina y el ascenso de China como un actor 
relevante para la política y economía de la sociedad de recepción. 
Además, a partir de análisis de fuentes y trabajo de campo etnográfico, 
reconstruimos el Barrio chino como escenario para explorar la 
profundidad y heterogeneidad interna de “lo chino”. Seguidamente, se 
describe la celebración atendiendo a los aspectos organizativos y, luego, 
al desarrollo de la fiesta propiamente dicha, con especial énfasis en los 
momentos del ritual y las acciones que allí tienen lugar. Se busca dar 
cuenta de los diferentes actores sociales involucrados en la celebración 
y los proyectos y formas de apropiación simbólica que movilizan. Por 
último, el capítulo profundiza en las (re) interpretaciones locales con 
miras a señalar continuidades y cambios en las celebraciones. 


Breve historización de la migración china en Argentina 


Previo a narrar la presencia del colectivo chino en Argentina, 
creemos necesario puntualizar brevemente ciertos eventos de la 
historia china que permitirán densificar las categorías con las que se 
identifican nuestros interlocutores y que retomamos a lo largo del 
escrito. Una distinción transversal al interior de la “comunidad” es 
aquella que atañe a las personas nacidas en China continental y en la 
isla de Taiwán, y posee una raigambre histórica de larga data?. 


2 Este breve racconto histórico tiene como único fin describir el escenario mayor 
en el cual se configuran las categorías de adscripción referidas por los interlocutores. 
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Tras la primera guerra sino-japonesa iniciada en 1894, la dinastía 
gobernante china Qing cedió en el Tratado de Shimonoseki (1895) las 
islas de Taiwán y Penhou a Japón, que las gobernó hasta el final de la 
Segunda Guerra Mundial. Luego de la rendición de Japón, Taiwán fue 
colocado bajo el control del gobierno de la República de China, dirigido 
por el Kuomintang (KMT). Los enfrentamientos entre el Partido 
Comunista de China (PCC) y el KMT escalaron hacia la guerra civil de 
1949. Los comunistas vencieron estableciendo la RPC en el continente 
mientras el gobierno del KMT se retiró a Taiwán con la pretensión de 
gobernarla y desde allí emprender la reconquista de China en manos 
de los comunistas. Desde entonces, la República Popular China (en 
adelante RPC) considera a Taiwán parte de China, mientras que 
Taiwán desarrolló su propio sistema de gobierno, ejército y política 
exterior sin declarar formalmente su independencia. 


En la actualidad, el estatus de Taiwán es un tema controversial 
en la política internacional. Para el caso argentino, las relaciones 
diplomáticas se establecieron con la RPC, lo que implica que esta 
última tiene embajada oficial en Argentina, mientras que Taiwán sólo 
posee una oficina comercial y cultural cuyas autoridades carecen de 
representación diplomática. No obstante, el censo argentino de 2022 
distingue entre migrantes nacidos en China y en Taiwán. Tal como 
veremos a lo largo de este trabajo, y advertimos también en anteriores, 
cuando se les consulta por el estatus político de Taiwán respecto a 
China, los migrantes de RPC no dudan en responder “Taiwán es parte 
de China, todo es China”. Otros hacen alusión a la idea de “un país, dos 
sistemas”, haciendo mención a la convivencia del capitalismo reinante 
en Taiwán y el socialismo de mercado con características chinas en 
la RPC (Denardi 2018). En los últimos años, la preponderancia de la 
RPC en Argentina y la distancia de los migrantes provenientes de 
Taiwán respecto al conflicto con la RPC, generó en muchos de ellos 
un acercamiento que para otras generaciones resultaría impensado. 
De todos modos, los taiwaneses pueden identificarse como chinos 
y compartir espacios y negocios, sólo si no se aborda “la cuestión 
de la soberanía”. Dicho en otras palabras, el acercamiento cultural e 
identitario depende de dejar en pausa la puja geopolítica. 


Los primeros registros de la presencia de personas de origen 
chino en Argentina se remontan a principios del siglo XX, cuando 
algunos varones solteros llegaron a la Ciudad de Buenos Aires. Tras 
algunos otros flujos menores de 300 personas a mediados de ese siglo, 
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la mayor corriente se presentó entre 1970 y 1980 cuando numerosas 
familias provenientes de la isla de Taiwán se asentaron en la ciudad 
(Bogado Bordazar 2015; Oviedo 2017). La devaluación local y el 
cambio a favor de los migrantes facilitó la compra de inmuebles y la 
instalación de comercios (Bogado Bordázar, 2002). Las necesidades 
de este grupo, como la escolarización de los hijos, la tramitación de 
documentación, conseguir ingredientes específicos de la comida china, 
el pasar tiempo entre coterráneos y transmitir la cultura china a los 
jóvenes, los llevó a inaugurar diversas instituciones y negocios. Así, 
tuvo lugar en la actual calle Arribeños del barrio de Belgrano, conocida 
por los migrantes como “calle Taiwán”, la apertura de asociaciones 
civiles, religiosas, educativas y comercios de venta de productos chinos 
(Denardi 2017). Paralelamente el gobierno de la RPC decidió abrir 
las fronteras y comenzaron a llegar hacia la Argentina migrantes de 
ciudades como Shanghai, quienes se establecieron en diversos sectores 
de la ciudad e instalaron restaurantes. Varias familias convivían en 
grandes casonas de la zona céntrica, en donde -también- funcionaba 
un salón gastronómico. Estos emprendimientos lograban, por un lado, 
dar una fuente de ingresos a los migrantes, pero también les permitía 
cuidar entre todos a los niños y organizarse fácilmente para la labor. 


Llegada la crisis económica y social del año 2001 en Argentina, 
muchos de los migrantes taiwaneses decidieron buscar nuevos destinos, 
dejando algunos locales de la “calle Taiwán” desocupados. Los mismos 
fueron, lentamente, ocupados por los migrantes de China continental. 
Fue a partir de la recuperación económica que se experimentó desde 
el año 2003 en adelante que el país se presentó como un terreno de 
oportunidades y más de 100 000 migrantes chinos llegaron en pocos 
años. Para 2007, las cifras extraoficiales señalaban a 120 000 y para 
2010 el número ascendió a 180 000 (Chen 2019). Desarrollaron una 
modalidad comercial, el supermercadismo, a partir del préstamo 
de dinero entre familiares, que poco a poco, viendo el progreso 
económico que lograban los parientes, decidían también viajar a un 
país que desconocían y que, además, es uno de los más alejados de su 
lugar de origen. Así, quienes ya estaban establecidos en Buenos Aires, 
montaban supermercados esperando a sus familiares y lograban ser 
dueños de varios establecimientos comerciales. Restaurantes, bazares 
y supermercados fueron los principales comercios que sirvieron de 
sustento a las familias, hasta que poco a poco lograban reinvertir esos 
ingresos en rubros nuevos (como la minería y las agencias de viajes) o 
de mayor magnitud (cadenas de restaurantes, proveedor de productos 
importados a bazares, regenteo de múltiples locales comerciales). 
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Los años de llegada de la mayor cantidad de migrantes 
chinos coincidió con los gobiernos de Néstor Kirchner (2003-2007) y 
Cristina Fernández de Kirchner (2007-2015), quienes mostraron una 
tendencia a la multipolaridad, siendo la RPC una de las primeras 
visitas que realizaron como mandatarios. En el año 2004, el presidente 
chino realizó una gira por diferentes países de América Latina 
inaugurando una etapa de acercamiento del país asiático con la 
región. En Argentina, esto redundó en la suscripción de convenios 
y memorandos de entendimiento, así como en el fortalecimiento de 
las relaciones diplomáticas entre ambos estados mediante la firma 
de la “Asociación Estratégica Integral” en el año 2014 que implicaba 
acuerdos de cooperación económica, comercial, financiera, nuclear y 
cultural (Casa Rosada, 23014). En este mismo contexto, por ejemplo, 
se creó la primera escuela bilingúe por inmersión recíproca en español 
y chino mandarín de gestión estatal en la Ciudad de Buenos Aires 
(GCABA, s.f.). Rápidamente, la RPC se convirtió en un actor relevante 
para la economía y la política local. Después de más de medio siglo 
de relaciones diplomáticas entre ambos países, China es uno de los 
principales destinos para las exportaciones agrícolas argentinas, 
además de ser un socio comercial central y una importante fuente de 
inversiones. 


Según los datos que aporta el Censo 2022, el 4.2% de la población 
residente en Argentina es nacida en otro país. Si nos limitamos a 
considerar el lugar de nacimiento de esa población migrante, el 1.9 
% proviene de Asia, siendo 18 629 las personas nacidas en China y 
3 018 en Taiwán (INDEC, 2024). No obstante, las cifras que calculan 
los consultantes presentan otra magnitud: 12 000 taiwaneses, 200 000 
chinos registrados y 100 000 más no registrados. Asimismo, la cámara 
que reúne a los supermercadistas registra 11 000 locales propiedad de 
migrantes chinos. En suma, se observa una gran diferencia entre la 
cantidad de migrantes relevados por fuentes oficiales argentinas como 
el INDEC y las estimaciones que realiza la Embajada de la RPC o las 
grandes cámaras que nuclean a los migrantes chinos. 


Estos procesos políticos macro tuvieron impacto en la vida 
cotidiana e institucional de los migrantes, se redefinieron algunas 
identificaciones (Denardi 2017) y sintieron cambios en la manera 
de posicionarse frente a los argentinos pasando de ser objeto de 
discriminación o burla a revalorizar su origen (Baumann y Denardi 
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2022). También, la “calle Taiwán” sufrió modificaciones. Poco a poco 
se dio a conocer como “Barrio chino” a la extensión de Arribeños entre 
Juramento y Blanco Encalada y sus calles aledañas; los migrantes 
donaron en el año 2009 un arco como símbolo de agradecimiento a 
la ciudad que les había permitido asentarse y progresar. Instalado en 
la intersección de las calles Arribeños y Juramento, el arco oficia de 
entrada al barrio (La Nación, 2009). Uno de los migrantes chinos de 
mayor antigiiedad en la ciudad fue elegido como legislador dela CABA 
en 2015. Esta inserción inició un proceso de mejoramiento urbano del 
Barrio chino que consistió en la peatonalización de la calle principal 
(Arribeños), el mejoramiento de las fachadas y de la iluminación, entre 
otras. Además de estos cambios, la obra del viaducto Mitre ramal Tigre 
elevó el recorrido del tren y sus estaciones, eliminando pasos a nivel 
y abriendo calles. Esto mejoró la circulación peatonal en las cercanías 
de la estación Belgrano C e impulsó el movimiento comercial con la 
apertura de más locales de diverso tipo, presentándolo como “Gran 
Barrio chino”. 


Señalábamos al inicio de esta sección que dos categorías que 
atraviesan a la “comunidad” china en CABA son aquellas que se 
vinculan al origen de sus integrantes: nacidos en China o en Taiwán. 
Este origen conlleva distinciones al interior de ambas que resumimos 
a continuación. En líneas generales, la migración taiwanesa se produjo 
desde diferentes zonas de la isla, en familias con hijos, con cierta 
disponibilidad de dinero y capital cultural. Los primeros migrantes 
mantuvieron su posicionamiento independentista de Taiwán frente 
a la RPC mientras los más jóvenes se acercan a China a los fines de 
aprovechar los beneficios de afinidad cultural y entendimiento 
lingúístico para, por ejemplo, comerciar, tal como veremos en las 
próximas secciones. Por su lado, la mayoría de la migración china 
de la primera corriente proviene de zonas empobrecidas (Fujian, 
especialmente), sin capital económico y con menor instrucción, y se 
dedicaron, sobre todo, al supermercadismo. Luego, otro grupo está 
formado por aquellos que migran solos, obtienen grandes ganancias 
económicas, pero no poseen altos niveles de instrucción. Finalmente, 
un último grupo, lo conforman los chinos “de élite” que poseen 
capital económico, cultural y político ya que son miembros del partido 
gobernante de la RPC. 
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Tras explorar la profundidad histórica de la presencia del 
colectivo chino en Argentina, nos enfocaremos en la celebración del 
Año Nuevo en la Ciudad de Buenos Aires. En este sentido, abordamos 
los diversos eventos de la edición 2024 para luego avanzar en su análisis. 
Como mencionamos previamente, concebimos estos rituales como un 
prisma que concentra simbólicamente una variedad de significados 
asociados tanto a elementos tradicionales como a dimensiones 
políticas, económicas, culturales y turísticas que a lo largo de este 
capítulo buscaremos explorar. A continuación, nos adentramos en la 
búsqueda del dragón rojo por las calles de Buenos Aires. 


Los ojos del dragón 


Lacelebración másimportantedela“comunidad china” en Buenos 
Aires es el Año Nuevo. Conmemorado cuando aparece la segunda 
luna nueva tras el solsticio de invierno correspondiente al hemisferio 
norte, marca el comienzo de un nuevo ciclo lunar y es la ocasión para 
la renovación anual, celebrar la unidad familiar y esperar un año lleno 
de prosperidad y abundancia. Este ritual ha experimentado cambios a 
lo largo del tiempo (Denardi 2022a). Estas modificaciones responden 
tanto al auge de China en el ámbito internacional, sus políticas respecto 
a sus “comunidades overseas” (Denardi 2019), su creciente relevancia 
en el escenario argentino, y también al desarrollo y diversificación 
de las trayectorias de los migrantes (Denardi 2022b), quienes ahora 
cuentan con mayor facilidad para comunicarse y presentan intereses 
específicos en relación al ritual. 


Para conocer este festejo, describimos las celebraciones del 
Año Nuevo Chino en Argentina, especialmente las que tuvieron 
lugar en la Ciudad de Buenos Aires. Esta presentación se organizará 
en dos secciones. En “El dragón sale a la calle” examinamos el 
establecimiento de estas festividades, poniendo énfasis en sus aspectos 
organizativos generales y nos sumergimos en un recorrido por los 
diversos eventos festivos de 2024 (año 4772 del calendario chino). 
Luego miramos de cerca cómo “Se despierta el dragón” para iniciar 
el ritual del año que comienza. Ambos recorridos nos permitirán 
conocer los distintos actores sociales involucrados como los proyectos 
y formas de apropiación simbólica que impulsan estos eventos. 
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El dragón sale a la calle 


FIGURA 1 - Imagen de la danza del dragón 
Barrio chino, (Belgrano) Ciudad de Buenos Aires 
Fuente: Fotografía de las autoras, 2024 


En décadas anteriores, la celebración del Año Nuevo solía reunir 
a las familias de la “comunidad” en asociaciones civiles fundadas por 
los primeros migrantes. Allí compartían juegos, sorteos y comidas. 
Sin embargo, en 2010, en un contexto de aumento en la migración 
al país, un grupo de jóvenes de familias taiwanesas decidieron 
“sacar el festejo a la calle”. Este grupo compuesto por tres o cuatro 
personas de alrededor de veinticinco años, hablaban español con 
fluidez y tenían el objetivo de “abrir el cofre de la cultura china” a 
los argentinos para propiciar la “integración”. Montaban un escenario 
en una de las calles del Barrio chino donde, al principio de manera 
improvisada, y más profesionalizada con el correr de las ediciones, se 
presentaban números artísticos como canto, artes marciales, caligrafía, 
entre otros. La asistencia creciente de público y la jerarquización del 
Barrio chino como punto turístico privilegiado por el Gobierno de la 
CABA, fueron factores que hicieron crecer el festejo, sumándose a los 
múltiples eventos que la Dirección General de Colectividades de dicha 
jurisdicción organiza con el objetivo de “alentar el reconocimiento y la 
apreciación de la diversidad cultural aportada por las colectividades 
dentro de la identidad porteña” (BA Celebra; BA Migrante; Día del 
Migrante y la Red de Jóvenes de Colectividades, entre otros). Esta 
Dirección y su agenda son un pilar fundamental de la concepción 
multiculturalista que el GCBA aplica sobre la diversidad que habita 
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la ciudad. Se trata de celebraciones en las que los grupos migrantes 
son representados a través de sus trajes, comidas, danzas, pero que, 
sin embargo, no interactúan entre sí, sino que se muestran como islas 
culturales con límites fijos y atributos inamovibles. 


En el año 2014, el grupo de jóvenes taiwaneses recibió 
financiamiento de comerciantes chinos para afrontar los gastos de 
un evento de mayor envergadura. Sin embargo, esta edición fue la 
bisagra en la historia de la festividad: mientras los jóvenes taiwaneses 
organizaban un festejo sin símbolos nacionales, los inversores 
chinos preferían llenar de banderas chinas el predio y el escenario. 
Desde entonces, las celebraciones se hacen de manera separada y a 
veces, simultánea. Por un lado, los inversores chinos contaron con el 
apoyo de la Embajada China en Argentina, lo que llevó al Gobierno 
de la Ciudad de Buenos Aires a respaldar dicha celebración, que se 
realiza a diez cuadras del corazón del Barrio chino. Por otro lado, los 
jóvenes taiwaneses, permanecieron ampliando los festejos en las calles 
principales de dicho barrio. 


Con los años esta tendencia se fue repitiendo hasta la actualidad, 
y en 2024, año del dragón de madera, los festejos iniciaron a fines del 
mes de enero en la arena pública y fueron múltiples. En más puntos del 
país se organizaron celebraciones alrededor del Año Nuevo: además 
de la CABA, hubo eventos alusivos en Córdoba, Salta, La Plata, Mar 
del Plata y Ushuaia. 


En la Ciudad de Buenos Aires, tuvieron lugar los eventos más 
relevantes en cuanto a la asistencia de público, importancia política, 
presupuesto y antigúedad. La Embajada China en Argentina organizó 
una función de la ópera de Sichuan en un conocido teatro de la 
porteña calle Corrientes. Esta ópera, nativa de la provincia del mismo 
nombre en China, fusiona cinco estilos melódicos distintivos del 
suroeste chino y durante el desarrollo del espectáculo hay números 
de música con gong, canto, acrobacias, “cambio mágico de cara” 
(bian lian, en chino). Una primera función se brindó a los miembros 
de la “comunidad”, y al día siguiente, fue el turno de agasajar a las 
autoridades, colaboradores y amigos de la sociedad local. Estuvieron 
presentes políticos, ex- embajadores, la actual ministra de Relaciones 
Exteriores de la Nación, representantes de las cámaras de empresarios 
y empleados de las compañías chinas, académicos, personalidades de 
la cultura, entre muchos otros. Luego se realizaron tres celebraciones 
del Año Nuevo chino. 
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El domingo 4 de febrero se desarrolló la 5ta. edición de la 
competencia “Bote de Dragón” en Puerto Madero. La misma consiste 
en recorrer una determinada distancia en el agua en el menor tiempo 
posible en botes cuyas proas llevan tallados detalles que los asemejan 
a un dragón. Los equipos están compuestos entre 8 y 12 remeros que 
realizan el movimiento siguiendo el ritmo marcado por un tambor. 
Algunos equipos están formados por empleados de empresas chinas, 
otros por “argentinos” aficionados al deporte. El presidente de la 
Asociación, un migrante que llegó en la década de los “90 a Argentina, 
entiende que esta actividad “lleva el espíritu de lucha deportiva y de 
la unidad del bote, algo que también influye en mejorar la amistad 
y cooperación entre países”. Si bien este ritual se celebra en el mes 
de junio, la Asociación Argentina de Bote de Dragón, creada en 2018, 
no deja pasar la oportunidad de unirse a las celebraciones del Año 
Nuevo chino. Desde hace cinco años, esta Asociación está vinculada 
a la Federación Internacional de Bote de Dragón, sus representantes 
viajan a la base de bote de dragón de la Universidad de Huaqiao en 
Xiamen, en China, para tomar cursos y participan de competencias 
internacionales en el Estrecho de Xiamen Jimei (Costa, 2021). Desde 
su fundación, poco a poco, fue vinculándose con clubes de remeros y 
náuticos de diferentes ciudades de Argentina: Olivos, Pilar, Córdoba, 
Bariloche, entre otras. De esta manera, se difunde la actividad que 
hasta el momento cuenta con más de 20 equipos participantes de la 
competencia. En la apertura de la ceremonia, estuvieron presentes 
autoridades que apoyan el desarrollo de la actividad y la asociación: 
el embajador de China en Argentina, Wang Wei; el presidente de la 
Confederación Argentina de Deportes, Rodolfo Paverini; y el secretario 
de deportes de la ciudad de Buenos Aires, Fabián Turnes. En una 
plataforma flotante de dos pisos en el Dique 1 de Puerto Madero, se 
llevó a cabo el evento que comenzó alrededor de las 11 de la mañana 
con los discursos de las autoridades y el clavado de pupilas de los 
dragones de los botes. En Argentina, la tradición de la competencia 
del bote de dragón se combina con una causa social: las mujeres 
recuperadas de cáncer de mama suelen desarrollar una enfermedad 
asociada denominada linfedema y el movimiento que implica el remo 
ayuda a aliviarla. Por este motivo, varios equipos están conformados 
por mujeres que se recuperaron del cáncer. Según sus testimonios, si 
bien esta es la principal motivación para dar inicio a la práctica, poco a 
poco se van introduciendo en las características que le aporta la cultura 
china. Así lo relata una participante a la agencia Telam: “Al principio, 
me metí por lo deportivo y lo social, pero después fui aprendiendo 
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sobre la cultura (china) y eso le da un trasfondo muy atractivo, muy 
lindo” (Télam, 2024). 


Al fin de semana siguiente, los días 10 y 11 de febrero, fue 
el turno del ritual en las calles del Barrio chino de Buenos Aires. 
Decorado para la ocasión con faroles rojos y guirnaldas que oficiaban 
de demarcación del espacio de la festividad, durante los dos días hubo 
variedad de propuestas: feria gastronómica, apertura de templos, 
mayor movimiento en los locales comerciales particularmente en los 
bazares para los que se formaban extensas filas de espera. 


En un escenario rojo especialmente dispuesto en la calle 
Mendoza, tuvo lugar el denominado “Festival del Año Nuevo chino” 
con el respaldo de la Comuna 13 (en la cual se emplaza el barrio) 
y de diversas asociaciones e instituciones culturales, educativas, 
comerciantes, de voluntarios, un banco y locales emblemáticos del 
barrio -tanto gastronómicos como bazares-. Se colocaron varios carteles 
con los logotipos de los patrocinadores y las banderas de Argentina y 
la RPC en lugares de paso obligado para los asistentes. El fondo del 
escenario consistía en una pantalla que proyectaba imágenes y videos 
de celebraciones de Año Nuevo en diferentes partes del mundo, así 
como fragmentos de producciones del China Documentary Festival 
que mostraban la vida cotidiana en el país de origen. El programa 
del evento incluyó una variedad de números de danza y música, 
tanto tradicionales como más contemporáneos de ChinesePop (C-Pop) 
que eran anunciados por una presentadora china y un presentador 
argentino. 


En la calle peatonal lindera al trazado de las vías, un dragón 
rojo lleva adelante su danza. Sostenido por cerca de una docena de 
personas (en su amplia mayoría “no chinos”) y moviéndose al ritmo de 
los tambores, ingresa a distintos locales comerciales y gastronómicos. 
Quienes caminan por las calles del barrio secundan al dragón buscando 
tocarlo para asegurarse la buena fortuna que augura su figura. 


Esos mismos días, dentro de la Asociación de taiwaneses, se 
celebró una feria gastronómica con motivo del año nuevo en la cual se 
ofrecía una amplia variedad de platos tradicionales. En las calles del 
barrio, numerosos puesteros también vendían distintos platos. 


Asimismo, la “ruta del Año Nuevo chino” ofreció en su sexta 
edición un recorrido por las doce estaciones que representan los doce 
animales del zodíaco chino, desde principios de febrero hasta el festival 


e 


CapítuloCINCO - Año Nuevo chino 


de los faroles?, cuando se da por finalizado el período de celebración. 
También con el apoyo de la Embajada China, en esta oportunidad, 
más ciudades argentinas se sumaron al evento integrando actividades 
tanto presenciales como virtuales. Por ejemplo, la primera estación de 
la ruta, representando al conejo, fue en la provincia de Salta y ofreció 
una muestra de la ópera de Sichuan. Por otro lado, la estación del gallo 
tuvo lugar en Ushuaia, marcando el festejo del Año Nuevo chino más 
austral del mundo. En su recorrido, la propuesta reúne diversos actores 
e instituciones vinculados con China en Argentina: universidades, 
museos, estadios deportivos, entre otros. 


Los organizadores tienen como principal objetivo impulsar al 
“Gran Barrio chino” como un destacado punto turístico en Buenos 
Aires. Para lograrlo, cuentan con la colaboración del bus turístico y la 
Dirección de Turismo del Gobierno de la CABA, así como con el interés 
de clubes de fútbol en fortalecer los lazos con China para establecer 
escuelas deportivas en el país asiático o promover el intercambio de 
deportistas. Además, el tango estuvo presente en algunas estaciones, 
siendo una de las mayores atracciones locales. En esta edición, se 
sumó como novedad el “dragón bus” con 60 artistas a bordo para 
una performance tipo flashmob. Así, distintos edificios emblemas de 
la ciudad como el Puente de la Mujer, el Planetario, la Torre de los 
ingleses, el Monumento a los españoles, la Usina del arte y el Palacio 
Lezama se iluminaron de rojo “en honor al color de la hermandad y la 
buena fortuna, dando la bienvenida al dragón de madera 4.722.” 


3 El Festival de los faroles, también conocido como el Festival de la 


linterna o Yuanxiao Festival, se celebra el día 15 del primer mes lunar del 
calendario chino (generalmente cae en febrero o marzo en el calendario 
gregoriano) y marca el final de las celebraciones del Año Nuevo. Durante su 
desarrollo, las calles y plazas se iluminan con faroles coloridos que pueden 
tener formas de animales, flores, personajes de la mitología china, entre otros 
motivos. Existen varios relatos respecto a su origen. Uno de ellos lo asocia 
a la época de Emperador Ming de Han (58-75 d.C.). En ese momento, el 
budismo ya estaba ganando popularidad en China y como el emperador era 
practicante, dispuso que los palacios imperiales y los hogares individuales 
deberían encender linternas el día 15 del primer mes como era costumbre entre 
los monjes. Otro, lo relaciona con el Emperador Jade, quien planeó incendiar 
una aldea como venganza por la muerte de su grulla favorita. Sin embargo, su 
hija alertó a los aldeanos, quienes simularon un incendio con linternas rojas, 
petardos y fogatas para engañar al líder. El plan funcionó, salvando la aldea. 
Desde entonces, los residentes celebran el evento encendiendo petardos y 
colgando linternas rojas cada año. 
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Al comienzo de esta sección mencionábamos que, hasta hace 
aproximadamente quince años, la festividad del Año Nuevo se 
efectuaba “puertas adentro”, tanto en asociaciones civiles como en 
los hogares. Claro está que “sacar el dragón a la calle” no implicó 
el abandono de los festejos en las casas. La llegada del Año Nuevo 
continúa congregando amigos y familia alrededor de la mesa. En esta 
oportunidad, el festejo se realizó el 9 de febrero. No obstante, llegar 
a esa fecha requiere del cumplimiento de otros rituales previos como 
por ejemplo la limpieza profunda del hogar para “sacar las malas 
energías”. La mesa festiva, el banquete para recibir el año, se compone 
por variedad de platos de pescados, carnes, verduras y frutas en 
abundancia. En algunas familias, se realiza la ceremonia de reverencia 
que implica la preparación de sobres rojos con dinero que los adultos 
mayores entregan a sus nietos para el buen augurio y los hijos a sus 
padres en señal de agradecimiento. Además, en muchos hogares se 
enciende el televisor para seguir la programación de Año Nuevo de 
los canales de televisión chinos que sirve como telón de fondo para la 
celebración. 


Se despierta el dragón: el “clavado de pupilas” 
para recibir al año 4.772 


Para iniciar el ritual por la llegada del nuevo año, hay que 
“despertar” al dragón con el “clavado de pupilas”. Este segmento 
ritual tuvo lugar el 3 de febrero en la Ciudad de Buenos Aires 
marcando el comienzo de los festejos. Pasados unos minutos de las 
cinco de la tarde, dos presentadores (un varón argentino y una mujer 
china) dieron inicio al festejo del Año Nuevo chino en la plaza Parques 
Nacionales Argentinos (en el barrio porteño de Belgrano), a cargo de 
la Dirección General de Colectividades y Migrantes de la Subsecretaría 
de Cultura Ciudadana y Derechos Humanos, en colaboración con 
Phoenix Dorada International Media Company y la colectividad china en 
Argentina, con el auspicio de la Embajada de la República Popular 
China en nuestro país. Un gran arco inflable a modo de portal permitía 
el ingreso a una amplia explanada verde desde donde se veía un 
imponente escenario donde estaban ubicadas las banderas nacionales 
junto a la de CABA y pantallas laterales que mostraban lo que sucedía 
en escena, numerosos faroles chinos y guirnaldas formadas por las 
banderas china y argentina atravesaban el predio. Los presentadores 
dieron la bienvenida a los asistentes, que con una temperatura que 
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superaba los 38*C, extendían mantas en el suelo, tomaban bebidas 
frescas y comían algunas de las preparaciones en su mayoría asiáticas 
que se vendían en los puestos gastronómicos que bordeaban la plaza. 
Invitaron a subir a las autoridades al escenario y entonar estrofas del 
himno nacional argentino y posteriormente, del chino. Luego, estos 
dirigentes pronunciaron sus discursos de bienvenida. En primer lugar, 
tomó la palabra Clara Muzzio, vicejefa del Gobierno de la CABA, 
quien estaba acompañada por el secretario general del gobierno de 
la Ciudad, Fulvio Pompeo; la directora general de Colectividades 
y Migrantes, Carla Artunduaga; la Subsecretaria de Relaciones 
Internacionales, Ana Ciuti; los ministros de Desarrollo Económico 
y Seguridad, Roberto García Moritán y Waldo Wolff; y la directora 
general de Entidades, Florencia Zallio. En su discurso, Muzzio destacó 
la cooperación cultural, económica y de conocimiento entre China y 
Argentina. Resaltó los emprendedores presentes, y en la prosperidad 
que logran junto la comunidad [china]. Un colectivo que definió 
como grande, diverso y rico. Ratificó el compromiso de fortalecer la 
diversidad cultural en la ciudad abrazando las distintas tradiciones y 
seguir avanzando a que vengan turistas, estudiantes [chinos] y que la 
riqueza se refleje en la CABA. 


Luego fue el turno del Embajador Wang Wei, quien estaba 
acompañado de su esposa Xue Dongging y el ministro consejero de la 
embajada, Sun Yi, como así también Ana Chen, presidenta de Phoenix 
Dorada. En su discurso afirmó: 


En primer lugar, en nombre de la Embajada China quiero 
darles calurosas bienvenidas para festejar juntos el Año 
Nuevo chino. El festival de primavera es un día festivo 
más importante de todo el año y también el momento de 
reunión familiar. Y también encarga la misión china de paz, 
de inclusión, de armonía, de convivencia del ser humano 
con la naturaleza. Y también son valores comunes de toda 
la humanidad. Actualmente una quinta parte de toda la 
población mundial celebra el festival de primavera, hace pocos 
meses fue incluido en el calendario de NU como día de feriado. 
En 2024 esta feria de Año Nuevo chino ya es un encuentro 
ampliamente conocido por todos los amigos argentinos. Yo 
quería aprovechar esta oportunidad de agradecer al GCBA 
por su apoyo importante, enérgico y constante. Y vivimos en 
la aldea global, somos una gran familia de destino compartido, 
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este evento es una muestra completa de la visión de Xi, la 
iniciativa para la civilización global que abarca intercambio y 
referencia mutua cultural y también desarrollo común. El año 
2024 es el año del dragón, que en la cultura china simboliza 
justicia, fuerza y valentía. entonces esperamos que, con la 
llegada del año del dragón el mundo tenga más vigor de 
progresar y todos los países pueden trabajar juntos por un 
mundo pacífico, más próspero más seguro y más pujante. En 
la víspera de llegada del año del dragón yo quiero hacer llegar 
los mejores saludos y que tengan todos mucha salud, éxito, 
paz y felicidad familiar. Muchas gracias. 


Seguidamente, los presentadores invitaron a las autoridades que 
estaban sentadas en el sector vip al escenario para dar inicio al ritual. 
Los tambores subieron y empezaron a sonar. Los cuatro dragones 
salieron de detrás del escenario generando admiración en el público 
y se acomodaron con la cabeza apoyada en el piso. Las autoridades 
chinas y argentinas, en parejas y ordenadas de mayor a menor jerarquía, 
tomaron un pincel y pintaron con tinta los ojos de los dragones. Los 
presentadores explicaron que se trataba del “clavado de pupilas, que 
tiene como función despertar al dragón para que inicie el ritual”. 
También indicaron que la música de los tambores “espantaban las 
malas ondas”, estas palabras eran acompañadas en algunos asistentes 
por expresiones de alivio y asentimiento. Los dragones comenzaron 
a moverse, acercándose a las vallas que contenía la presencia de los 
asistentes. Los presentadores exhortaban a tocar el dragón porque “trae 
suerte”. Esta arenga generaba un acercamiento de muchas personas, 
algunas incluso con niños en los hombros, para alcanzar la fuente de 
buena fortuna. Los dragones comenzaron a hacer figuras y luego se 
dio paso a la danza de león. Una vez finalizada, llamaron al escenario 
al cantante de música pop asiática Alo, luego hubo muestras de danza 
china y de artes marciales por parte de escuelas de Wushu con mayoría 
de alumnos “argentinos”. 


Los números artísticos y propuestas se prolongaron hasta las 22 
horas dando por inaugurado el año 4.772. Luego, se sucederían los 
festejos del domingo en Puerto Madero, al fin de semana siguiente en 
el Barrio chino y la Ruta China se extendería hasta Salta y Tierra del 
Fuego para celebrar al dragón de madera. 
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FIGURA 2 - Danza del dragón y de los leones 
Plaza Parques Nacionales, Ciudad de Buenos Aires 
Fuente: Fotografía de las autoras, 2024 


FIGURA 3 - Ritual del clavado de pupilas con la presencia de la esposa 
del embajador de China 

Plaza Parques Nacionales, Ciudad de Buenos Aires 

Fuente: Fotografía de las autoras, 2024 
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Imaginando formas de llegar a China 


Previo a examinar las celebraciones del Año Nuevo, es crucial 
establecer ciertos aspectos conceptuales que nos permitirán lograr 
acuerdos y sentar las bases para emprender, luego, el ejercicio analítico. 
En este sentido, es fundamental precisar las nociones de ritual y 
símbolos que nos guiarán. 


Siguiendo los estudios de la antropología sobre este tópico 
(Tambiah 1985; Turner 1974, 1999), entendemos al ritual como un 
sistema de comunicación simbólica culturalmente construido. Este 
sistema se estructura mediante secuencias ordenadas y pautadas de 
palabras y actos, y en su perfomance escénica recurre a múltiples 
medios para expresarlas generando una experiencia intensa en los 
participantes. A esta comprensión del ritual, sumamos la noción de 
símbolo, que de acuerdo con Turner (1999) es entendido como la 
unidad mínima del ritual. Los símbolos pueden manifestarse como 
objetos, actividades, relaciones, acontecimientos, gestos, lugares, entre 
otros. Entre sus rasgos distintivos, los símbolos se caracterizan por la 
condensación de sentidos (son polisémicos, pueden significar muchas 
cosas); la unificación de significados dispares mediante relaciones 
analógicas o por asociación; y, por último, la polarización de sentido 
donde existe un polo normativo moralmente cargado y otro, sensorial 
asociado a la experiencia. Durante el desarrollo del ritual se produce 
un intercambio dinámico entre estos polos. 


El análisis del ritual debe integrarse a una secuencia temporal 
mayor y en relación con otros acontecimientos ya que está entramado 
en un universo más grande, en la cultura o en una parte de ella 
(Tambiah 1985; Turner 1974, 1999). Es decir, la forma y los sentidos 
del ritual están situados en una cosmología en tanto conceptos que 
enumeran y clasifican los fenómenos que conforman el universo como 
un gran orden. 


Integrando estos aportes, nos preguntamos ¿qué sentidos de la 
multiplicidad de actores chinos se condensan en la heterogeneidad 
y simultaneidad de celebraciones rituales por el Año Nuevo?, ¿qué 
similitudes y diferencias respecto a la “cultura china” de los diferentes 
grupos de la “comunidad” se articulan en estos rituales? Finalmente, 
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¿de qué maneras las manifestaciones rituales de un colectivo pueden 
ayudarnos a pensar relaciones nacionales e internacionales? En el 
recorrido efectuado por los festejos en conmemoración de la llegada 
del Año Nuevo chino advertimos varias singularidades sobre los que 
interesa posar la atención. 


El ritual: símbolos y sentidos en disputa 


La presencia del dragón y de los leones son símbolos que se 
replican en cada uno de los festejos. También, advertimos la centralidad 
del dragón, no solo por ser el año del dragón de madera, sino también 
por ser un símbolo dominante (Turner 1999) que estructura la ritualidad 
y señala sus momentos clave: para poder dar inicio a los festejos del 
año nuevo es necesario, primero, despertar al dragón por medio del 
clavado de pupilas. Este segmento ritual requiere también de la danza 
de ingreso de los dragones que buscará la participación activa de los 
presentes “tocando al dragón” o haciendo que el dragón ingrese a los 
locales para la buena fortuna. 


Tanto en la arena pública como en la esfera privada, la llegada del 
Año Nuevo requiere de ritos preparatorios de limpieza y purificación, 
“para estar preparado”, “para espantar las malas ondas”. De manera 
que los rituales “por el Año Nuevo” no se ciñen a lo que sucede luego 
del clavado de pupilas, sino que se inscriben en distintos escenarios y 
temporalidades. 


Observamos también que estos rituales (la danza del dragón, el 
clavado de pupilas) son acompañados de elementos como los faroles 
rojos y las banderas de la RPC. Los primeros tienen su propia historia 
mítica asociada y el festival alusivo marca el final de las celebraciones 
del Año Nuevo. Sobre las últimas, advertimos que hay una modificación 
a lo largo de los años: si en las primeras ediciones de los festejos, los 
jóvenes taiwaneses organizaban el evento sin banderas, en el 2024, las 
banderas rojas con cinco estrellas estuvieron presentes en todas las 
celebraciones recorridas. 


Junto a estos símbolos, hallamos nuevas expresiones artísticas y 
propuestas innovadoras como los números de K-pop, la creación de la 
“Ruta china” y su extensión por todo el país con actividades virtuales 
en simultáneo con China. Estas innovaciones traen al primer plano 
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cómo los miembros de la “comunidad china” recrean y adaptan sus 
prácticas culturales en diálogo con el nuevo contexto local y también de 
acuerdo a los cambios globales. Asimismo, ejemplifican la creatividad 
cultural encarnada en actores e instituciones que, como veremos luego, 
despierta tensiones. 


Una de las características que Turner (1999) otorga a los símbolos 
es la polaridad de sentido entre un polo normativo e ideológico y otro 
sensorial vinculado a la experiencia ritual. Aquí nos enfocaremos en el 
polo normativo de la celebración del Año Nuevo, el cual, asociado a 
ciertos valores de la “comunidad”, no está exento de disputas. Además, 
este polo normativo, de acuerdo a los actores con los que trabajamos, 
se despliega en tres distinciones interrelacionadas. Primero, entre 
los migrantes surge una diferencia moral acerca de los objetivos que 
persiguen con la celebración de los rituales de la “cultura china”. 
Por un lado, están aquellos que buscan promover “la integración, la 
unidad entre los pueblos”; y por otro, quienes lo hacen por el prestigio 
y el dinero. 


En segundo lugar, hay tendencias diferenciales en la 
organización de los elementos presentes en el ritual. Quienes 
persiguen la integración y cooperación apuestan a la “creatividad” 
del ritual, sumando novedades a cada edición; quienes ponderan el 
prestigio y el dinero, tienden a repetir los mismos números artísticos 
año a año. Estas tendencias son evaluadas de manera crítica al interior 
de la “comunidad” entre quienes se “presentan con fines nobles y 
desinteresados” y quienes buscan “hacer negocio con la cultura”. 


Finalmente, a las distinciones entre los objetivos que movilizan 
a los migrantes y las tendencias que siguen en sus rituales, se suma 
una tercera que, nuevamente de acuerdo a los migrantes con los que 
trabajamos, denominan “de clase”. Aquellos migrantes que buscan 
principalmente un rédito económico a través del ritual y tienden a 
repetir año tras año los mismos números artísticos serían considerados 
personas de poca educación, a menudo calificados como “pequeños 
comerciantes”. Por lo tanto, no podrían aspirar a organizar un ritual 
creativo. Por otro lado, aquellos que se presentan a sí mismos con fines 
más “nobles”, basados en el intercambio cultural entre los pueblos, 
se autoidentifican como personas “de élite”. En una entrevista, un 
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empresario chino destacó la necesidad de dotar de más calidad y 
creatividad a las celebraciones, y argumentando que este rol debería 
ser asumido porque para ello debían hacerse cargo personas “de elite”. 
Ante la pregunta sobre qué consideraba una persona de élite, respondió 
que entendía el “éxito de manera integral”, que no era suficiente contar 
con dinero, sino que además debían tener educación. 


En suma, en la celebración del ritual de Año Nuevo se 
condensan sentidos asociados a dos grandes grupos de inmigrantes 
con características y motivaciones específicas. Por un lado, existe un 
grupo de migrantes cuyos objetivos están orientados a la acumulación 
de capital económico a través de la organización del ritual. Este 
colectivo tiende a repetir el mismo formato edición tras edición. 
Mayoritariamente provenientes de Fujian, se hicieron prósperos con 
el negocio de la importación de productos desde China. Por otro lado, 
se presenta otro grupo, “de élite”, caracterizado por su creatividad, 
y la introducción de novedades en cada celebración del ritual, con 
miras a la integración de los pueblos y la coproducción entre China y 
Argentina. 


Como afirmaba Turner (1999) los símbolos condensan significados 
dispares. Hallamos aquí que la disparidad opera al interior de la 
“comunidad” y en la forma de concebir y llevar adelante los rituales. 
No obstante, una motivación central nuclea a ambos grupos: “llegar a 
China”. 


En lo que sigue, buscaremos explorar cuál es el significado de esta 
motivación y cómo se asocia con la organización y puesta en escena 
de los múltiples rituales entendidos como forma de comunicación 
simbólica. Para ello, es preciso incorporar la noción de imaginación 
como un proceso que incorpora y es definido por la temporalidad 
y que se despliega en una matriz intersubjetiva (Turner, 1974). Por 
estas características es profundamente social, se encuentra cultural 
e históricamente informado y permite dar sentido a lo colectivo y 
configurar relaciones de poder y jerarquías (Ricoeur, 2001). A partir 
de ello, vale preguntarnos: ¿cómo se configura esta matriz para “llegar 
a China”? y ¿cómo y con quiénes se imaginan esas formas de llegar? 
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Relaciones con autoridades: argentinas, de la “comunidad” y con el 
gobierno chino 


Una de las primeras aristas de este proceso, que encuentra su 
performance ritual en las celebraciones del Año Nuevo, es de imaginar 
a la comunidad en una multiplicidad de relaciones con autoridades y 
a diferentes niveles. Identificamos particularmente tres: autoridades 
argentinas, del colectivo y el gobierno chino. 


En primer lugar, se observan las relaciones políticas con las 
autoridades argentinas que son forjadas a distinta escala jurisdiccional 
(nacional, provincial, local). La asistencia de la ministra de Relaciones 
Internacionales de la Nación en la función de ópera, junto con la 
participación de representantes del Gobierno de la Ciudad de Buenos 
Aires (y con un amplio espectro de figuras y agendas, que incluyen 
Turismo, Colectividades y Obras Públicas) en las festividades del 
parque y del Barrio chino, ilustra esta conexión política. Sumado a ello, 
la perspectiva multicultural de la política del GCBA es un suelo fértil 
para estos diálogos. 


En segundo término, y en cuanto a las autoridades diaspóricas, 
tanto en la función de ópera, como en la carrera de botes de dragón, 
el discurso y clavado de pupilas estuvieron encabezados por el 
embajador, es decir, la máxima autoridad diaspórica. Su presencia, 
pone en evidencia la importancia de estas conexiones a la vez que 
dota de prestigio a la festividad y a sus organizadores tanto a nivel 
individual como institucional. 


Esta diversidad de concurrencias señala una red de apoyos cuyos 
hilos se hunden, claro está, en el medio siglo de relaciones bilaterales. 
También, se nutre de manera vivaz de los acuerdos de principios de 
siglo XXI y continúa expandiéndose en la actualidad por motivaciones 
económicas, culturales, de conocimiento, entre otras. 


Finalmente, en tercer lugar, están las relaciones con el gobierno 
chino. Enlos discursos de las autoridades sereiteranlos marcos comunes 
de comprensión y valores que surgen de las alocuciones del presidente 
Xi Jingping, quien pone el foco en la cooperación, el enriquecimiento 
mutuo, la convivencia armónica y el destino compartido de la 
humanidad como rectores de estas relaciones. Es decir, los discursos 
de las burocracias diaspóricas muestran la obediencia y fidelidad de 
estos funcionarios con el máximo líder chino, el cumplimiento del rol 
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asignado a los migrantes overseas por el Estado chino y de la misión 
de dar una buena imagen de China, fundamentalmente, una más 
moderna. 


Relaciones con instituciones y asociaciones de la “comunidad” 


En segundo lugar, el ritual es posible y, también, escenifica 
una red que entrelaza entre múltiples instituciones y asociaciones 
dentro del colectivo. Los hilos de esta urdimbre -también- son de 
larga data y testimonian la profundidad histórica y la transformación 
de las trayectorias migratorias, así como su inserción en la sociedad 
argentina. Desde los primeros migrantes provenientes de Taiwán y 
luego de China continental; de supermercadistas e importadores de 
artículos de bazar como primeras actividades comerciales a bancos y 
empresas mineras asociados al auge global de China; asociaciones de 
voluntarios, de cultura y educación. Esta diversidad de actores que 
trabajan mancomunadamente en la organización y puesta en escena 
de las celebraciones reflejan alianzas entre sectores otrora en tensión e 
incluso con instituciones de la “comunidad” establecidas más allá del 
Barrio chino (Denardi 2022a). 


Este último rasgo está vinculado con una de las características 
de la migración china en Argentina, centrada mayormente en el 
supermercadismo, que resultó en una dispersión de los migrantes en 
toda la ciudad. Como consecuencia, el Barrio chino de Buenos Aires 
se ha convertido en un enclave principalmente comercial, donde 
la población china no reside actualmente. Esta dinámica influyó 
notablemente en la configuración del espacio público adaptado 
-también- con fines turísticos. Esto se manifiesta en una decoración, 
organización y escenificación ritual específicas durante las festividades 
del Año Nuevo chino. Y, además, genera una clara diferenciación de 
roles: mientras los comerciantes chinos trabajan en los stands, los 
restaurantes y la organización del evento, los visitantes no chinos 
disfrutan de la gastronomía y participan en las propuestas culturales 
y artísticas. 


“El oro y la gloria” 


Además de imaginarse a sí mismos, los migrantes que se 
encuentran en Argentina imaginan sus relaciones con China. 
Permanecen en contacto con su lugar de origen de diversas maneras, 
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destacando dos en particular: la actividad económica y la asociativa. 
En lo que respecta a la actividad económica, muchos de ellos se 
involucran en la importación de productos chinos a la Argentina o la 
exportación de productos argentinos a China. Por otro lado, seimplican 
activamente en asociaciones e instituciones. Estos esfuerzos pueden, en 
parte, entenderse como “la búsqueda del oro y la gloria”, un objetivo 
que se repite en varios países con presencia de ciudadanos chinos. La 
búsqueda del “oro” alude a la acumulación de capital económico, que 
abarca desde el pago de las deudas que se contrajeron para viajar hasta 
la expansión y diversificación de la actividad comercial, inversiones 
en bienes raíces, etc. La búsqueda de la “gloria” (en Buenos Aires) se 
entiende en la aspiración de “resaltar”; o sea, sobresalir entre los miles 
de migrantes y los millones de habitantes de China como presidente 
de una asociación, como representante de una “comunidad”, como 
organizador de un evento, como parte de la política local. Es decir, 
como responsable de cumplir la misión que el Estado chino les adjudica 
asus migrantes: ser puentes entre China y el resto del mundo. La gloria 
entonces es “llegar a China”, ser invitado a desempeñar algún rol sea 
político, cultural, mediático o económico (Denardi 2022b). En algunas 
trayectorias, observamos que los migrantes primero acumulan capital 
económico para luego invertir dinero en organizar eventos culturales, 
como el festejo del Año Nuevo, o presidir asociaciones aumentando 
así su prestigio dentro de la “comunidad”. En otras trayectorias 
migrantes, la organización de eventos ofrece una posibilidad doble: 
lograr un ingreso económico de la mano de los fondos que el estado 
chino destina para la difusión de la cultura y, a la vez, “llegar a China”, 
al ser visibles como quienes reciben y gestionan esos fondos. 


Palabras finales 


Alo largo de este capítulo exploramos los múltiples y simultáneos 
festejos del Año Nuevo chino en la Ciudad de Buenos Aires 
entendiéndolos como símbolos que comunican ciertos significados 
mientras condensan otros en disputa. Durante este recorrido pudimos 
sumergirnos en los procesos de imaginación configurados por la 
“comunidad china” en Argentina que, como vimos, está atravesada 
por la heterogeneidad, disputas y negociaciones permanentes. Estos 
procesos de imaginación permiten advertir cómo la “comunidad” se 
piensa a sí misma y se presenta frente a otros, en relación con la sociedad 
local y con el gobierno chino. Advertimos entonces que estos procesos 
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tienen múltiples aristas, no exentas de tensiones, que encuentran en las 
celebraciones rituales un espacio-tiempo donde expresarse. 


Alplantearel análisis delos festejos del Año Nuevo, destacábamos 
la importancia de integrar estos rituales en una secuencia temporal 
mayor y en relación con otros acontecimientos. En este sentido, la 
contextualización histórica de la presencia china en Argentina, la 
formación de (Gran) Barrio chino y las transformaciones globales en 
relación al auge de la RCP enmarcan las celebraciones dotándolas de 
sentidos particulares. 


En el proceso de imaginarse a sí misma, la “comunidad” coloca 
como significante central a la República Popular China. Es importante 
advertir que este posicionamiento no solo se debe a su condición de 
lugar de origen, sino que también representa un horizonte utópico, un 
espacio para el cual ser visible, relevante, representante. La República 
Popular China es tanto origen como destino. 


Sumado a este significante, podemos distinguir varios niveles en 
los procesos de imaginación. Por un lado, hallamos a las autoridades 
diaspóricas y el gobierno de la República Popular China que enfocan 
su mirada en sus migrantes overseas, aspirando a que actúen como 
puentes y embajadores de una nueva y positiva imagen de China 
en el exterior. Por otro lado, los migrantes en Argentina enfocan su 
imaginación tanto en China como en la propia “comunidad”. Respecto 
a China la entienden como un “espacio imaginado-vivido” (Gupta éz 
Ferguson, 2008), donde se entrelazan tanto sus recuerdos históricos, 
míticos y familiares como sus aspiraciones y motivaciones de prestigio, 
dinero, identificación. En cuanto a pensarse a sí misma, se imaginan 
como una comunidad hacia el exterior, pero al mismo tiempo presenta 
heterogeneidad y tensiones internas que se reflejan en la elección de 
símbolos, las tendencias y los objetivos puestos en el ritual. 


En suma, este proceso de imaginación se enmarca en un contexto 
de cambios globales, transformaciones culturales y en espacios 
interconectados. En consecuencia, hay una constante reconfiguración 
de los vínculos en diferentes niveles y con diversos actores (Gupta é: 
Ferguson, 2008). El Año Nuevo chino y sus festejos constituyen una 
oportunidad para explorar estos procesos donde una “comunidad” se 
configura en y por una red de agentes e instituciones localizados en 
distintos espacios con conexiones locales y globales. 
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CapítuloSEIS - Festividades de la India 


Introducción 


Este capítulo se propone un primer abordaje de dos de las 
festividades que se desarrollan en el ámbito de lo que se considera 
aquí la “comunidad de la India en Argentina” (aludiendo por ello al 
grupo social conformado por los inmigrantes de la India en el país 
y sus descendientes, nacidos/criados en Argentina). Estas fiestas son 
Diwali y Ganesa Chaturthi, que, si bien forman parte del calendario 
hindú, son asimismo festejadas o refieren a deidades seguidas por 
otras comunidades (en el caso de Diwali, es una festividad celebrada 
por sikhs, jainistas y algunos budistas, y en el caso de Ganesa Chaturthr, 
festeja a una deidad cuya devoción se extiende no solamente entre los 
hindúes sino también entre los jainistas y budistas). 


Se trata de un estudio descriptivo con una perspectiva cualitativa, 
en la medida en que se interesa por identificar cómo el mundo social 
es producido, transitado e interpretado por los agentes sociales, que 
se entiende, permitirá lograr una mayor comprensión del fenómeno 
abordado. Para estetrabajo se utilizan latécnica derevisión bibliográfica 
y entrevistas a dos informantes clave: K. (varón nacido en Chattisgath, 
India, de 60 años, residente en Argentina desde 1982) y R. (varón nacido 
y residente en la Ciudad de Buenos Aires, descendiente de indios, de 
38 años, que es uno de los hijos de K). Ambos interlocutores habitan 
-y siempre lo han hecho- en la Ciudad Autónoma de Buenos Aires, y 
desarrollan trabajos asociados de manera general al comercio. Suelen 
viajar con bastante frecuencia a la India, de manera que comparten 
las dinámicas de distintas celebraciones religiosas tanto en aquel país, 
como en Argentina. Las entrevistas fueron realizadas a través de 
distintos contactos entre marzo y junio de 2024, y como estrategia de 
análisis se utilizó el análisis temático, que permite identificar, analizar 
y codificar temas dentro de los testimonios obtenidos, siguiendo las 
etapas señaladas por Braun y Clarke (2006). Por lo demás, el abordaje 
de estas festividades se da en el marco mayor de una exploración sobre 
las festividades de dicha comunidad en Argentina, tratándose aquí las 
primeras celebraciones sobre las cuales se indagó. 


Como es conocido, la India es en la actualidad el país más 
poblado del mundo, en cuyo interior se despliega una gran diversidad, 
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también manifestada en términos de creencias. Mientras la mayoría 
de la población profesa el hinduismo (alrededor del 80 %), el islam 
se concentra en poco más del 14%; el cristianismo y el sikhismo 
comprenden a menos del 3 % cada uno, mientras los budistas, jainistas 
y Otras creencias suman a menos del 1 % de la población cada uno 
(Press Information Bureau, Government of India, Ministry of Home 
Affairs, 2015). Así, la exploración de estas festividades busca seguir 
la trayectoria de continuidades y cambios religiosos, culturales, 
identitarios en general, insertas en el espectro de proyección de la 
India al mundo. Por ello, se entiende aquí la cultura como la dimensión 
simbólico-expresiva de las todas las prácticas sociales (Giménez, 2007). 
Las formas culturales se encuentran inscriptas en contextos socialmente 
estructurados que a su vez involucran relaciones de poder, dinámicas 
de conflicto y desigualdades, entre otros aspectos. 


Asociada a ella, la noción de identidad, alude al lado subjetivo 
de la cultura y posee un carácter intersubjetivo, en torno del cual los 
sujetos delimitan lo propio en contraste con “lo ajeno”, requiriendo 
de reconocimiento social. En ese marco, la identidad colectiva aparece 
como una construcción sociocultural que tiene tres características: 
la percepción que tiene el sujeto de su pertenencia al grupo, el 
ser consciente de que a esa pertenencia se la califica positiva o 
negativamente, y el sentimiento de cierto afecto derivado de la 
conciencia de dicha pertenencia. 


En directa relación con ambas, en torno de la memoria, elemento 
central de la cultura de la India, cabe recordar con Halbwachs (2004) 
que la reconstrucción del pasado se lleva adelante a partir de los 
propios intereses del presente, haciendo uso de una memoria que 
cumple funciones normativas en la medida que implica una lección 
a transmitir sobre los comportamientos que están prescriptos y que 
son aceptados por el grupo. Es decir que los sujetos forman parte de 
colectivos, que imponen una estructura de recuerdos estables, que 
funcionan como criterio de significación y relevancia, y que además 
constituyen una suerte de filtro para sus recuerdos personales. 


En ese marco, la religión traduce un fenómeno de naturaleza 
fundamentalmente social, asociada a cierta institucionalidad y 
alude a conocimientos doctrinales, valores, ritos, prácticas, etcétera, 
que tienden a fomentar y permiten interpretar la experiencia de lo 
espiritual (Rivera Ledesma, Montero López Lena y Zavala Jiménez, 
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2014). Así, dentro del espectro religioso local, puede hablarse también 
del hinduismo (y formas asociadas a él), que se ubica entre las grandes 
religiones del mundo y que ha venido expandiéndose a nivel global, 
asociando esto con la diversificación del campo religioso en las últimas 
décadas de América Latina, en este caso Argentina. 


Atendiendo a la dinámica transnacional del hinduismo, se 
entiende por ello, a los lazos e interacciones de carácter múltiple que 
unen a personas e instituciones a través de las fronteras de los Estados- 
Nación (Vertovec y Cohen, 1999). En directa relación, en este análisis 
se recupera la noción de glocalización, originalmente enunciada por 
Robertson, con la idea de que lo local se globaliza y lo global se localiza 
(De la Torre, 2009). 


La movilidad global y la diáspora de la India 


Se estima que, en la actualidad, 281 000 000 de personas viven 
fuera de su país de origen, lo que representa el 3.60 % de la población 
mundial (OIM, 2022). El fenómeno migratorio es traducido en su 
estudio, en distintas categorías, como la de migrante, inmigrante, 
emigrado/a, diáspora, etc., y ha sido vinculado a los distintos actores 
no estatales que ejercen su influencia a nivel local y global. Por 
ejemplo, Sheffer (1986) alude a redes creadas por diásporas étnicas 
que conforman una relación triádica que incluye al país de origen, la 
diáspora y los países de residencia. 


El término “diáspora” fue utilizado inicialmente para referirse 
a la dispersión de la población judía, y posteriormente se extendió su 
uso a otros grupos sociales. Actualmente se menciona para describir 
a aquellas poblaciones que se consideran “desterritorializadas” o 
“transnacionales”, es decir, que se originaron en un territorio distinto 
de aquel en el que residen actualmente y cuyo impacto atraviesa las 
fronteras de todo el mundo (Vertovec y Cohen, 1999). 


Las “comunidades diaspóricas” brindan a los emigrados 
la oportunidad de proyectar su cultura de origen, manteniendo 
determinados marcadores identitarios y solidaridad comunal. Algunas 
de esas dinámicas transnacionales pueden también relacionarse al 
denominado “nacionalismo de larga distancia” o “nacionalismo 
diaspórico”, traducido en distintas dimensiones. 


-Q- 
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En el caso específico de los emigrados provenientes de la India, 
Leclerc (2004) señala diversos términos utilizados para referirse a ellos: 
“indios de ultramar”, “east indians”, “south asians”, “asiáticos”, bharatya 
(indio), etcétera. Agrega que la idea de una “diáspora” para aludir a 
los emigrados indios puede encontrarse ya en un texto de Bharati 
(1976), sin que se mencionara ese término explícitamente, aunque la 
referencia a la “diáspora india” habría de hacerse popular en la década 
de los “90, del siglo XX, ligada a la realización de eventos académicos 
sobre el tema, la fundación de un Centro para el estudio de esta 
diáspora (Universidad de Hyderabad en 1996) y la creación del Comité 
de Alto Nivel sobre la Diáspora India, en el año 2000, por parte del 
gobierno indio. El citado comité relevó las comunidades expatriadas, 
estableciendo una tipología clasificatoria en su marco, definiendo 
la “diáspora” india a través de los emigrados que considera han 
mantenido su identidad india -sin ofrecer mayores precisiones sobre 
el tema-, haciendo de ese modo operativa una suerte de continuidad 
histórica entre los diversos lugares de asentamiento y la India. Todo 
lo mencionado vuelve la mirada hacia la década de los “70, momento 
en que el gobierno de la India empezó a pronunciar el acercamiento 
con la diáspora (comportamiento diferente del que tuvo en otros 
momentos históricos hacia los emigrados) hasta llegar a la actualidad 
(Rodriguez de la Vega, 2014). La tipología del mencionado Comité da 
cuenta de las siguientes categorías, a saber: i) los ciudadanos indios 
que no residen en India (NRI's/non resident indians); b) las personas 
de origen indio que han adoptado otra nacionalidad (PIO's/persons of 
indian origin) y las personas de origen indio que, legal y técnicamente, 
pueden calificarse como personas apátridas de origen indio, y que no 
cuentan con documentación que permita acreditar su origen indio. 


Cabe finalmente señalar que la migración desde la India está 
considerada una de las mayores del mundo en cuanto a su volumen, 
estimado por las Naciones Unidas hacia 2020 en 18 000 000 de 
emigrados, número que, por supuesto, aumenta al considerar segunda 
y tercera generación de emigrados (UN, 2020), asentados en diversos 
países del mundo. 


En lo que respecta al desarrollo histórico del proceso migratorio 
desde India, cabe indicar que de las distintas etapas que pueden 
distinguirse, la de mayor relevancia (en términos de volumen) es la que 
se inició alrededor de 1830, asociada al colonialismo y dirigida hacia 
otras colonias del mundo. En la actualidad, la dinámica de esas redes 
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humanas se ha ido complejizando con el uso de las diversas tramas 
de información y comunicación, que han contribuido a crear núcleos 
emigrados muy relevantes y visibles en distintos países (Rodriguez de 
la Vega, 2015). 


La diáspora india en Argentina 


Argentina, país tradicionalmente receptor de inmigración, 
recibió distintos contingentes de inmigrantes, en su mayor volumen 
españoles e italianos, aunque -también- de otro origen, llegados 
sobre todo entre fines del siglo XIX e inicios del XX; entre ellos, los 
provenientes desde la India. Dicha inmigración registra su primer 
antecedente en el Censo Nacional de 1895, en el que se menciona 
la presencia de 6 indoingleses, y parece estar ligada a lo laboral en 
plantaciones azucareras y posteriormente en el ferrocarril. 


Las estadísticas de entradas, salidas y saldos de extranjeros por 
nacionalidades aportadas por la Dirección Nacional de Migraciones, 
dan cuenta de diversas denominaciones bajo las cuales se consideró a 
estos inmigrantes, hasta que en 1909 apareció la mención del ingreso 
al país de personas de este origen, bajo la denominación “hindúes”. 


Por su parte, un texto interno de la comunidad, elaborado por 
el ingeniero Dante Singh, hijo de uno de los emigrados que se asentó 
en Salta, recoge testimonios de su propio padre y otros migrantes 
que viven allí (sikhs) y que señalan la existencia de distintas oleadas 
migratorias hacia la Argentina. Desde su perspectiva, apuntando 
que a partir de la Segunda Guerra Mundial y los acontecimientos en 
la India que condujeron a su independencia, gran parte de la llegada 
de inmigrantes indios a la Argentina se dio por solicitud de parientes 
y amigos, que se encontraban/encuentran ya radicados, lo que a 
su vez permite considerar la migración de núcleos familiares y un 
afianzamiento de las redes migratorias. 


Los inmigrantes de la India y sus descendientes pueden 
encontrarse en la actualidad en diversos lugares de nuestro país, como 
la Ciudad Autónoma de Buenos Aires, las provincias de Buenos Aires, 
Salta, Tucumán, Mendoza, Misiones, Neuquén, Córdoba, Chaco, Entre 
Ríos, Formosa, San Luis, Santa Fe, Santiago del Estero, Santa Cruz, 
Jujuy, La Pampa, Río Negro, etc. 
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El desarrollo de esta pequeña comunidad de emigrados de la 
India (y sus descendientes) en Argentina encuentra un contrapunto 
en diversos acontecimientos sociales, tales como el impacto de la 
llegada del espiritismo al país, inspirado en los señalamientos del 
francés Allan Kardec, y de la teosofía, corriente ecléctica impulsada 
por Helena Blavatsky. Estas ideas alcanzaron una influencia notable 
en América Latina, al tiempo que la difusión de corrientes filosófico / 
religiosas provenientes de la India, guardando relación con personajes 
locales como Ricardo Gúiraldes, Adelina del Carril, Leopoldo Lugones, 
Alejandro Sorondo, José Ingenieros, Alfredo Palacios, entre otros. A 
ello debe sumarse la llegada de algunas personalidades relevantes de 
la India que impregnaron la imaginación local acerca de la misma. 
Una de esas presencias fue la del Maharajá de Kapurthala (Su Alteza, 
Farzand-i-Dilband, Rashik-ul-Itikad, Daular-i-Inglishia, Raja-i-Rajgan 
Maharajá Sir Jagatjit Singh Bahadur, G.C.S.I, G.C.LE., Maharajá de 
Kaputhala), quien había gobernado un estado autónomo en India 
hasta 1947, año de la independencia de ese país, cuando fue designado 
en un cargo ceremonial que carece de poderes reales. El Maharajá 
visitó la ciudad de Buenos Aires en el año 1925, siendo recibido por el 
entonces presidente, Marcelo Torcuato de Alvear. Además de visitar 
esta urbe fue a la ciudad de La Plata, y posteriormente se dirigió hacia 
Chile, dejando un testimonio escrito de ese recorrido. Otra visita 
notable (y tal vez la más notoria) fue la de Rabindranath Tagore, ya 
en ese entonces Premio Nobel de Literatura (otorgado en 1913), quien 
estuvo en Argentina en el año 1924 cuando se encontraba en viaje a 
Perú y debió hacer un alto por cuestiones de salud. Su viaje significó 
un recordado encuentro con la escritora argentina Victoria Ocampo, a 
partir del cual desarrollarían una conocida amistad (Rodriguez de la 
Vega, 2015). 


Estos flujos hacia la Argentina continuaron con la llegada de 
nuevos inmigrantes hasta nuestros días, aunque su número sigue siendo 
reducido en relación a otros grupos inmigrantes (en la actualidad, más 
de 2 000 personas considerando distintas generaciones), contando -sin 
embargo- con una presencia visible, ligada a actividades culturales, 
articulados con argentinos que se acercan a la cultura india, la difunden, 
viajan hacia allí, etcétera. 


Con ese marco dado, pueden señalarse elementos de continuidad 
entre la primera y segunda generación de inmigrantes de la India en 
el país, dada por elementos culturales como el consumo de productos 
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gastronómicos indios y el conocimiento entre miembros de la 
comunidad; el mantenimiento de determinados valores (por ejemplo, 
el respeto y obediencia a los mayores), dándose -también- la creación 
de una Asociación india-argentina, cuya iniciativa surgió de miembros 
de la segunda generación y buscó articular voluntades de la comunidad 
y extra comunitarias. 


La cuestión de las creencias encuentra un perfil que se diversifica 
más hacia la segunda generación. Así, de acuerdo al primer estudio 
realizado sobre la migración de este origen en la Argentina, hacia 
2006, la población proveniente de la India contaba con un grupo de 
creencia sikh asentado en distintos lugares del país; una población 
hindú establecida fundamentalmente en Buenos Aires y algunos otros 
sitios del país; y un mínimo porcentaje de católicos, representados en 
religiosa/os residentes en el territorio nacional (Rodriguez de la Vega, 
2015). 


En la segunda generación, la gran mayoría son católicos 
(mayoritariamente ligado a hijo/as nacido/as de parejas formadas en 
Argentina, de padre indio y madre argentina o de otra nacionalidad 
no india); algunos evangélicos; miembros de la Escuela Científica 
Basilio; Testigos de Jehová; algunos pocos sikhs y otros que declaran 
no practicar ninguna creencia. 


Las celebraciones se dan en ocasiones festivas en diversos 
lugares. En Rosario de la Frontera (Salta) existe el primer templo 
sikh del país (con terreno donado por un creyente y colaboraciones 
de la población sikh de ese lugar), en donde las celebraciones suelen 
congregar asistentes de diversos lugares del norte del país. En la 
actualidad, se han desarrollado -también- dos templos sikh; uno 
en la localidad de Hurlingham, provincia de Buenos Aires (donde 
colaboran los propios creyentes) y otro en una localidad del interior 
de la provincia de Tucumán (con terrenos donados por un creyente 
y la realización del edificio que resulta de la colaboración de devotos 
asentados allí). Las celebraciones hindúes, no se desarrollan en un 
espacio “propio” (templo específico), y más allá de las observancias 
de carácter personal/familiar suelen desarrollarse colectivamente en 
torno de reuniones que congregan a la comunidad de residentes en 
otros espacios (alquilados por esos inmigrantes para tal fin). 


Esta identidad particular india, puesta en despliegue en la 
Argentina, se da en el marco de la diáspora india como sujeto de 
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una discursividad social específica en la India misma, traducida 
entre otros, en una estructura del gobierno referida a la diáspora. 
El establecimiento del Pravasi Bharatiya Divas (Día de la Diáspora 
india) toma determinada relevancia en su consideración y pasa a ser 
continuamente visibilizada desde la estructura oficial del gobierno 
indio, su destaque en el ámbito económico y en integración a su lugar 
de residencia (en este caso, la Argentina). Tal identidad india en 
Argentina articula entonces a su interior, por un lado, pautas de acción 
que promueven un sentido de pertenencia a la diáspora india como 
tal (que a su vez estimulan un “nacionalismo a distancia”), y por otro, 
las dinámicas específicas de/en el contexto local argentino. En esa 
dinámica, cultura e identidad evidencian los procesos de reproducción 
y producción social, imbricándose con la construcción que de sí hacen 
los emigrados y sus descendientes en este país, y que convive a su vez 
con la/s construcción/es que sobre India se hacen desde el país de 
residencia (Rodriguez de la Vega, 2015). 


Las festividades 
Diwali 


La palabra Díwali es una contracción de la palabra sánscrita' 
“Dipavali”, que significa “fila/hilera de luces o lámparas”. Se trata de 
un festival de luces, celebrado hacia el final del mes hindú de ashwayuja 
o kartik (octubre/noviembre del calendario solar), durante cinco/seis 
días. En su desarrollo se encienden lámparas de aceite en los hogares y 
otros espacios para dar la bienvenida a Lakshmi, diosa de la riqueza y la 
prosperidad (Rhodes, 2010); seguir la historia narrada en el Rámayana, 
uno de los grandes poemas épicos de la India y, también, para celebrar 
la toma de conciencia de la luz interior o átman (equivalente a la 
noción de espíritu, surgida en la época védica), que es lo que despierta 
al sujeto a su verdadera naturaleza. 


Al respecto, el entrevistado K. (varón, nacido en India, 60 años) 
señala: 


1 El sánscrito forma parte de la familia de lenguas indoeuropeas. 
Constituye parte del segundo grupo más antiguo de esa familia lingúística 
(indoiranio), mencionado en función de la antigiiedad de los testimonios del 
mismo con que se cuenta. 
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Diwali significa la victoria de la luz sobre la oscuridad y del 
bien sobre el mal o victoria de la verdad sobre la falsedad. 


En los días previos a Diwali, la gente limpia sus casas y 
las decora; esta tradición simboliza la eliminación de la 
negatividad y la preparación para la llegada de la energía 
positiva. Las casas están decoradas con colores, diseños de 
rangoli, hechos en el suelo, con polvo de colores, arroz o 
pétalos de flores y así, como lámparas de aceite, velas y luces 
decorativas. 


Hay diferentes motivos detrás de la celebración de Diwali. 
Según la gran epopeya Rámayana, Bagwal Sri Ramachandra 
(Rama) regresó a Ayodhya después de pasar catorce años en 
el exilio. También el señor Krsna había vencido este mismo 
día a Narakasura y la muerte de ese demonio maligno sembró 
una inmensa alegría entre la gente. Aparte de esos, hay varios 
motivos que cuentan nuestros Sastras (tratados), como los 
Puránas (género literario hindú post védico que da cuenta de 
historias de creación y destrucción del universo, genealogías, 
tradiciones, entre otros). 


En lo que hace al seguimiento del relato contado en el Ramayana, 
cabe señalar que el argumento central narra la historia de Rama 
(encarnación del dios Visnu), hijo del rey de Kosala, Dasharatha, quien 
quería a su hijo Ráma (visto como un modelo de virtudes) como su 
sucesor; sin embargo, una de sus esposas complotó para que otro de 
los hijos sea nombrado sucesor del rey y Rama sea enviado al exilio 
por muchos años, al que marchó con su esposa Sita y su hermano 
Laksmana. Muerto su padre y habiendo renunciado su sucesor, Rama 
decidió retornar a Ayodhya, capital del reino, para cumplir con la 
palabra empeñada a su padre. Así, vivió con quienes lo acompañaron, 
innumerables aventuras, que incluyen el rapto de su esposa a manos 
del demonio Rávana, a quien habría de vencer, recuperándola con 
ayuda de Hanuman y su ejército de monos. Tras la victoria, Rama y Sita 
regresaron a Ayodhya donde la gente los recibió, llenando las calles 
con lámparas de aceite. Es precisamente ese regreso a Ayodhya, una de 
las cuestiones que se recuerda en el desarrollo de Diwali, replicando el 
revestimiento de las calles con lámparas de aceite durante la festividad, 
al mismo tiempo que se recuerda la conducta de Rama, siempre en 
consonancia con el Dharma, cumpliendo su propio dharma (aquello 
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que le es propio de acuerdo a su lugar social, en ese sentido su propia 
ley/su propio deber), reactualizando un modelo social de conducta 
(Mylius, 2015). 


En cuanto al desarrollo de la festividad, K. (varón, nacido en 
India, 60 años) comenta: 


Este festival dura como cinco días. Comienza en Dhanteras que 
está dedicado al dios Dhanvantri, dios de la salud; el segundo 
día se adora al dios Yama, el dios de la muerte; el tercer día 
es Amavasya (luna nueva), día principal de Díwali, cuando se 
visten ropas nuevas, se adoran y hacen ceremonias dedicadas 
a la diosa Laksmi. El cuarto día se conoce como Annakut, 
dedicado al señor Krsna, día en que la gente se encuentra, 
se abraza y desea un buen pasar las fiestas. El último día es 
Bhaiduj (día de los hermanos), donde el hermano visita a la 
casa de la hermana, se encuentran, charlan, pasan tiempos 
juntos y se dan regalos, como símbolo de amor. 


El primer día de Diwali es Dhanatrayodashi o Dhan Teras (“dhan” 
significa riqueza y “trayodashi” significa trece, ya que cae en el 
decimotercer día de la segunda mitad del mes lunar). Este es el día 
en que el dios Dhanvantri (otra encarnación de Visnu) emergió durante 
el batido del océano de leche (uno de los mitos creacionales en el 
hinduismo) como también sucedió con la diosa Laksmí. Durante esa 
jornada, las personas compran ropa nueva y limpian y arreglan sus 
casas. 


La segunda jornada de Diwali es Naraka Chaturdashi o Choti Diwali. 
Se recuerda el día en que Krsna derrotó a Narakasura, que nació con 
poderes extraordinarios, pero a medida que se tornó más poderoso, 
se volvió arrogante y tiránico. Su opresión y sus atroces conductas 
llegaron hasta el desafío a los dioses del cielo, que buscaron la ayuda 
de Krsna, quien lo derrotó junto a su esposa, Satyábhama. El día de 
Naraka Chaturdasi, Krsna regresó a su palacio y se bañó para limpiarse 
de las manchas de sangre del demonio, convirtiéndose entonces en 
una práctica el bañarse con aceite perfumado antes del amanecer. 


El tercero se denomina Laksm!i puja (ritual religioso para presentar 
respeto a la deidad considerada) y constituye el día en el que se inicia 
la adoración de Laksmi, ya que el encendido de las lámparas da la 
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bienvenida a la prosperidad en los hogares. Otra tradición es la del 
golpe de tambores y uso de petardos para crear ruido, con la intención 
de ahuyentar a Alaksmi, contraparte de Laksmi (y su hermana). 


El cuarto día se realiza una púja especial al dios Siva, denominada 
“Kedara Gauri Vrata”, asociada a la creencia que la diosa Parvati (su 
esposa) realizó esta pújá y que, complacido por esa devoción, Siva 
apareció en forma de Ardhanariswar. Se celebra así el vínculo entre la 
esposa y el marido, de manera diferente, dependiendo el lugar de la 
India que se considere (norte o sur de la India). 


El quinto y último se llama Bhaiduj, día en que hermanos y 
hermanas se encuentran y expresan su cariño mutuo. Tradicionalmente, 
las hermanas invitan a sus hermanos a comer a su casa, siguiendo la 
historia de Yama, el dios de la muerte, que fue a visitar a su hermana 
Yami. Tras la comida, Yama le dio a Yami un regalo como muestra de 
su agradecimiento, por lo que son las hermanas quienes acogen a sus 
familias, mientras los hermanos son los portadores de regalo para sus 
hermanas. Tal historia no sólo refuerza la importancia de las relaciones 
familiares, sino que evidencia cómo la festividad de Diwali contribuye 
a fortalecer las relaciones fraternales y las sociales en general. 


Al considerar los significados asociados a esta festividad 
prevalecen las historias del triunfo del bien sobre el mal, estimulando 
a las personas en lo que hace al desarrollo de su propia conducta (con 
un correlato de la misma, dentro del hinduismo, en torno del karma, 
la búsqueda de liberación / moksha y la acomodación de cada persona a 
su propio dharma), fortaleciendo y revalorizando los lazos familiares. 


Diwali actualiza también el contacto con rangoli, forma de arte 
folklórica originaria de India en la que se crean patrones de diseños 
en el suelo utilizando materiales como piedra caliza en polvo, arena 
coloreada, harina de arroz seca, polvo de cuarzo, pétalos de flores, 
rocas de colores, etc. Este arte de dibujar diseños únicos de rangoli se 
considera un signo auspicioso, y en esta festividad no solamente se 
utilizan para dar la bienvenida a los invitados a la casa y a la diosa 
Laksmí sino también para mantener alejado al mal (Stevens Booth, 
2016; Wise, 2019). 


Como se adelantara, además de la celebración de Diwali en el 
contexto hindú (donde marca el inicio del nuevo año), este festival 
es también uno de los más relevantes para los jainistas (durante esta 
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época del año, uno de sus máximos representantes Mahávira, alcanzó 
la liberación); para los sikhs (aunque con una relevancia más histórica, 
en tanto el sexto gurú sikh, Guru Hargobind Singh fue encarcelado 
por el emperador mogol Jahangir, en el siglo XVII y liberado en la 
época de Diwali, al tiempo que también la ciudad de Amritsar fue 
fundada durante Diwali en el siglo XVI, ambos motivo de festejo); y es 
-asimismo- celebrada por alguna corriente budista. 


Ganesa Chaturthí 


En esta celebración se rinde honor (y se celebra su aniversario) 
al dios Ganesa (también conocido como Ganapati, que tiene cuerpo de 
humano y cabeza de elefante), y se realiza en el sexto mes del calendario 
hindú, Bhadrapada (agosto-septiembre del calendario occidental), 
durante diez días. La fiesta se inicia el cuarto día del mes, Vinayaka 
Chaturthi y finaliza el catorceavo (Chaturdashi), aunque no hay reglas 
estrictas para la duración y el desarrollo de los rituales. 


Ganesa surgió como una deidad claramente reconocible en la 
época del imperio Gupta (siglos IV-V de Nuestra Era, época marcada 
por grandes logros culturales). Puede decirse que ya en el siglo XVII se 
llevaba a cabo este tipo de celebraciones en honor a esta deidad y en el 
siglo XIX se pronunció el carácter público de la misma, en el marco del 
clima social de resistencia al colonialismo, especialmente estimulada 
por líderes como Tilak, estableciéndose un vínculo con una dimensión 
política de la festividad, mientras que en el escenario de la post- 
independencia india parece haberse acentuado la dimensión cultural 
de la celebración (en ese marco puede observarse por momentos una 
competencia entre grupos sociales en la India, por las estatuas/ídolos 
que erigen y las actividades culturales que proponen; otras veces, por el 
lugar preponderante que ocupan en las procesiones algunas estatuas/ 
ídolos más grandes de la deidad y sus constructores) (Shinde, 2014). 


Existen diversas versiones del origen de la deidad y una de las más 
difundidas señala que, siendo hijo de los dioses Siva y Párvati, él cuidaba 
que nadie ingresara a la casa mientras su madre se daba un baño. Al 
llegar su padre, Siva, Ganesa no le permitió entrar porque no lo conocía, 
por lo que Siva le cortó la cabeza y ante la aflicción de su esposa por el 
hecho, prometió sustituir la cabeza del recién nacido por la del primer 
ser vivo que pasara por la puerta; ese ser vivo resultó ser un elefante. 
Más allá de ello, le fue concedido el privilegio de ser la primera deidad 
invocada por quien realiza una puja, por cualquier motivo que sea. 
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En la mayoría de sus representaciones aparece con cuatro brazos 
y diversos atributos que sostiene en sus manos, entre los que puede 
mencionarse: una soga (que conduce a sus devotos hacia las altas metas 
espirituales); un hacha (con la que corta las ataduras de sus seguidores); 
una trompa de caracol (cuyo sonido cobija y alegra a sus devotos); una 
maza de oro decorada (que representa el autocontrol); un pedazo de 
colmillo roto, que utilizó para escribir el texto del Mahabharata (que 
se dice dictó a Vyasa); un laddu, su dulce indio preferido (con el que 
premia a sus seguidores por sus actividades espirituales, aunque hay 
una lista más extensa de los dulces que se sostiene le gustan) y una 
mano extendida en el varamudra (gesto de bendición) que imparte 
diversas gracias a sus devotos. Su vehículo /montura está dado por un 
bandicut gigante, mamífero marsupial similar a una rata. 


La estructura central de esta celebración, que se lleva a cabo en 
estados como Maharashtra, Punjab, West Bengal, Bihar y Tamil Nadu, 
y que dura diez días, se refiere a la adoración privada y pública de 
una figura/ídolo/estatua de la deidad que, al final de la celebración, 
es sumergida en las aguas. En paralelo, se desarrollan actividades 
sociales y culturales. Los pasos centrales en esa fiesta se traducen en 
la instalación de los ídolos de Ganesa, los rituales de ofrecimiento de 
plegarias, encendido de lámparas de aceite y el desarrollo de aarthi 
(ritual de adoración con luz) y finalmente, Ganesa Visarjan, es decir 
la gran procesión en que se lleva al ídolo hasta un curso de agua en 
que el mismo es sumergido, simbolizando el regreso de la deidad a su 
morada celestial. 


El entrevistado K (varón, nacido en India, 60 años) describe la 
celebración someramente: 


El dios Ganesa es muy popular en el pueblo de la India. Es el 
dios de la inteligencia y destructor de todos los obstáculos; es 
el iluminador del camino espiritual. Cada acción de nuestra 
vida diaria Oo ceremonias sociales, religiosas, simplemente 
cuando los chicos comienzan a estudiar o en casamiento o 
todos los actos, comienzan con la adoración del dios Ganesa. 
Él siempre está presente en cada paso de nuestra vida. Cada 
mes de nuestro calendario lunar, el cuarto día Suklapaksa 
(luna creciente) del mes bhaado (sería agosto-septiembre del 
calendario occidental), se celebra Ganesa Chaturthi. Esta 
festividad se realiza en casi todas partes de la India, pero en 
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los estados de Maharashtra, Karnatahaka, Goa, Chattisgarth, 
Madhya Pradesh y otros del norte y centro (de India) se 
celebra con mucho entusiasmo y alegría. 


En el siglo pasado, Ganesa Chaturthi se celebraba por cada 
familia, en el altar de su casa, individualmente; pero a partir 
de 1893, un gran maestro, héroe y sabio reformista social, 
Lokmanya Bal Gangadhar Tilak, así se llamaba él, convocó 
a celebrar de una manera diferente y sugirió celebrar esta 
festividad colectivamente. Entonces, hoy en día, existen 
diferentes comités independientes en cada pueblo y cada 
esquina de la ciudad, y esta fiesta se celebra hoy por estos 
comités, con la colaboración de los vecinos. 


En cada pueblo o en las esquinas de cada barrio de la ciudad, 
se construye un gran pabellón y se instala el ídolo del señor 
Ganesa, y allí, todos los días por la mañana y por la tarde, 
viene un sacerdote brahmin, para realizar pujas y otras 
ceremonias religiosas. Durante estos diez días, los vecinos y 
los miembros del comité ofrecen oraciones, cantan mantras y 
muchos realizan penitencias como ayunos y otras disciplinas 
espirituales. 


Durante la celebración hay muchos programas socio culturales 
en todas partes del pueblo o la ciudad. Hay teatro, música, 
baile, conciertos y también hay kavisammelam, quizás no muy 
conocido, que es una reunión de varios poetas durante la cual 
ellos leen, cada uno su poesía, de una manera muy original, 
que muchas veces es muy gracioso, muy divertido. 


En el último día, o sea el décimo día, el ídolo del dios Ganesa es 
engalanado y se despide de él. En la ceremonia de despedida, 
el ídolo del dios es sumergido en el río, laguna o en el mar 
mismo, y casi con el corazón triste lo sumergen en el agua y le 
ruegan a dios que regrese pronto el próximo año. 


La llegada de Ganapati se marca con la realización de una puja 
elaborada, que indica la presentación de comida y otros elementos 
(como pasta de sándalo, flores, hojas, etc.) elaborados por las mujeres 
de la casa ante la figura de la deidad, que así se instala. Esta puja (en 
versión reducida) se mantiene todos los días hasta que al final, quien 
es cabeza de la familia, saca al ídolo de la casa sin mirar hacia atrás y 
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lo lleva, acompañado de familiares, amigos y vecinos, al curso de agua 
en que será sumergido para disolverse, acompañando esa marcha con 
cantos para la deidad. 


Las celebraciones públicas son similares a las privadas, aunque 
la figura de Ganesa es comunitaria y se localiza en un lugar específico. 
Las diversas estatuas/ídolos de la deidad y las celebraciones suelen 
estar a cargo de un grupo que representa una localidad específica (por 
ejemplo, un barrio de una ciudad), y a medida que las ciudades crecen 
en términos de población, ello se traduce en una cantidad mayor de 
estatuas/ ídolos erigidas y de grupos sociales que organizan colectas, 
reciben donaciones y esponsoreo para realizar la festividad (mandals). 


A los impactos socio-económicos y políticos sobre y desde 
la misma celebración, se suman en la actualidad las dimensiones 
relativas a salud y medioambiente (en términos de contaminación 
de las aguas -si la estatua contiene elementos contaminantes-, ruido, 
problemas de tráfico, etc.)? y nuevas iniciativas, como por ejemplo, la 
hechura de figuras/ídolos de Ganesa con elementos más sostenibles, 
como mazorcas de maíz, cocos, etc. Por su parte, los mandals optan 
por visibilizar diferentes temáticas en sus locaciones (desde cuestiones 
históricas, mitológicas a cuestiones de una gobernanza deficiente, 
corrupción, desigualdad de género, etc.). Asociado a ello, cabe también 
señalar que a los donantes principales (que no son anónimos) se les 
suele dar el lugar prominente de llevar adelante el aarti (parte de la 
puja, donde se ofrece luz) o se les asigna un lugar importante en la 
procesión y en los últimos años ha aumentado la participación de las 
mujeres en las celebraciones públicas (Shinde, 2014). 


Z La dimensión ecológica relacionada con esta festividad en India, 
da cuenta de un contexto más extenso de preocupación por el cuidado del 
ambiente, reflejado por ejemplo en el hecho que, en 2017, el Tribunal Superior 
de Uttarakhand (India) reconoció los derechos de los ríos Ganges y Yamuna 
(decisión interpelada por las autoridades del Estado y luego refutada por 
otro tribunal) (O' Donnell y Jahan, 2023), y en 2022, se prohibió la inmersión 
de figuras de Ganesa en el río Ganges. Ello visibiliza dos cuestiones: por un 
lado, ese otorgamiento de personalidad jurídica a los ríos forma parte de un 
movimiento general a escala global hacia la protección y gestión del medio 
ambiente, los ecosistemas de los ríos y cuencas fluviales, aunque encuentra 
diversas dificultades (Agnew y Jahan, 2022) y, por otro lado, el diseño de 
figuras de Ganesa con elementos sostenibles se hace cada vez más presente en 
esta celebración. 
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Por lo demás, las festividades mencionadas ven multiplicado su 
alcance a través de las tecnologías de la información y la comunicación 
(aplicaciones, sonidos de alarma del teléfono móvil relacionados, 
wallpapers, etc.). 


Diwali en la diáspora 


En lo que hace a Díwali, tradicionalmente, es una celebración 
ligada a una puja, aunque en ámbitos diaspóricos, se suele referir 
como “festival” y congrega tanto hindúes como no hindúes. En línea 
con ello, en algunos lugares, la celebración se da con grandes eventos 
públicos / festivales, como sucede en la ciudad de Londres, donde el 
alcalde Khan organiza anualmente Diwali en Trafalgar Square, que 
reúne, hindúes, sikhs y jainas y articula una serie extensa de actividades 
culturales asociadas al evento (danzas de la India, música, gastronomía 
de diversas regiones de la India, etcétera). En 2022, el entonces electo 
primer ministro británico de origen indio, Rishi Sunak, asoció la alegría 
de su elección a la celebración de la festividad, recurriendo a las redes 
sociales para compartir su mensaje. 


En ciudades de otros países, como Australia, por ejemplo, 
se ve la extensión de la adhesión a la celebración, en términos de 
oportunidades económicas y turísticas; así, diversos negocios se suman 
a la fiesta, atendiendo a la cantidad de estudiantes de origen indio en 
su ciudad, que se convierten en potenciales clientes de comida. Por 
su parte, en Canadá, la ciudad de Toronto resulta otro ejemplo de la 
extensión que Diwali ha alcanzado en el mundo, en ella, se realiza 
el evento denominado “Festival de las luces”, presentado por la 
Fundación Global arts, culture and heritage, en la plaza Nathan Phillipe, 
con profusión de actividades de acceso libre. La fiesta reúne a personas 
de origen indio y no indio, y se traduce también en eventos privados, 
organizados por diversos grupos, aunque hay algunos organizados 
por universidades, municipalidades de distintas ciudades, etc. Ello se 
ve replicado en lugares como Montreal, Vancouver (donde además se 
suma un programa en botes para celebrar la ocasión). 


En el caso de Irlanda, el Consejo Irlanda-India en colaboración 
con el Ayuntamiento de Dublín organiza un festejo cívico de Diwali, 
que convoca a miembros de las diversas comunidades a celebrar la 
ocasión con líderes comunitarios, políticos, económicos, etc. En línea 
con lo mencionado, en 2023, el gobierno alemán celebró por primera 
vez Diwali en el parlamento en Frankfurt, con una puja. 
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En el caso de Estados Unidos, el presidente Barack Obama se 
convirtió en el primer mandatario de ese país en celebrar Diwali en la 
Casa Blanca en el año 2009. En 2016, fue también el primer mandatario 
en encender la primera diya (una lámpara que simboliza cómo la luz 
siempre superará la oscuridad) en la Oficina Oval. Esa tradición fue 
continuada por Donald Trump y Joe Biden (quien además llevó adelante 
la mayor celebración de Díwali en la Casa Blanca hasta el momento, 
con doscientos invitados). En 2023, Eric Adams, alcalde de Nueva 
York, anunció que esta fiesta sería agregada a la lista de días festivos 
escolares públicos de la ciudad, en reconocimiento al crecimiento de 
las comunidades del sur de Asia e Indocaribe. Ese mismo año, Grace 
Meng, legisladora estadounidense demócrata presentó un proyecto de 
ley en el Congreso para declarar Diwali como feriado federal. 


Eventos similares suceden en otros países como los de la zona del 
Golfo, Medio Oriente, Sudeste asiático, etc., que poseen concentraciones 
significativas de emigrados de la India. 


Ganesa Chaturthi en la diáspora 


De igual manera que sucede con Diwali, aunque en una escala 
diferente, los países donde se encuentran segmentos significativos de 
la diáspora india, llevan adelante esta celebración y adoran esta deidad 
en otros centros visibles de la cultura de la India. 


A modo de muestra, cabe mencionar por ejemplo, la celebración 
organizada en Sudáfrica, desde 2017, que promueve la afiliación a un 
grupo de un voluntariado e-seva (servicio), que implica actividades 
como el cuidado del santuario y la decoración, la colaboración en 
trabajos como el reparto de leche o agua, el suministro de prasada 
(comida ofrendada a la deidad que, tras ser disfrutada por la misma, 
se da luego a los devotos) para cada día de oración, ayuda a los 
participantes para ubicarse en las ceremonias, entretenimiento musical 
en vivo que es considerado una ofrenda a Ganesa, danza religiosa, 
mantenimiento de la limpieza, etc. 


En Paris, el templo dedicado a Ganesa, Sri Manicka Vinayakar 
Alayam, el mayor templo hindú de Francia es el organizador de esta 
celebración, que registra un gran desfile en el distrito décimo octavo 
de La Chapelle. Por su parte, diversas publicaciones dan cuenta de las 
celebraciones en Hamburgo, Alemania, con una nutrida participación 
de miembros de la comunidad en las calles. 
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Finalmente, el templo de Laxmi Narayan en Hounslow (suburbio 
del oeste de Londres), cerca del centro cívico es el lugar donde se lleva 
a cabo la celebración. Allí, la fiesta está organizada por Hounslow 
Ganeshotsav Mandal, cuyos miembros señalaban en 2013 (séptimo 
año en que se realizaba la festividad) que la de ellos sería una de las 
más grandes en esa zona de la ciudad, que culmina con la inmersión 
del ídolo de Ganesa en el río Thames. 


Diwali y Ganesa Chaturtht entre los migrantes de la India en 
Argentina 


R. (varón, nacido en Argentina, de ascendencia india, 38 años) 
señala que: 


Lo que es la cultura india desde hace ya miles de años es una 
conexión perpetua del ser humano con la naturaleza, con lo 
que lo rodea, y también con aspectos más profundos donde se 
reconoce el componente divino tanto en la naturaleza como 
en el ser humano. 


Es así que las festividades están encriptadas en las prácticas 
socioculturales de la India, en donde cada festividad le 
da al pueblo, a través de la celebración, la posibilidad de 
mantenerse en contacto y reencontrarse el ser humano con su 
naturaleza divina, que a su vez resaltan los valores humanos 
superiores para que estén en sincronía con aspectos divinos. 
Todas las festividades conllevan una multicausalidad y un 
entrelazamiento de varios elementos que se conjugan en una 
celebración: -detrás de cada celebración o festividad hay un 
desarrollo que va evolucionando desde hace años hacia los 
tiempos actuales con actualizaciones socioculturales, pero 
sin perder aspectos esenciales detrás de cada ceremonia. Es 
así como se vienen traspasando, de generación a generación, 
varios conocimientos científicos ancestrales desarrollados 
por nuestros rsis y con ajustes de sus contemporáneos hasta 
la fecha. Diversos enfoques influyen en cada ceremonia o 
festividad, desde la base científica, ciencias biológicas, ciencias 
ambientales, astronomía, agricultura, sociología, ingeniería y 
la lista continua porque en el año hay hasta 189 festividades 
que van variando de acuerdo a la distribución geográfica. 


Si bien hay varias festividades que las comunidades indias 
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celebran privadamente (dentro del acervo de sus familias), 
hay entre varias, dos que atraen en masa a la comunidad india 
en Argentina. Son el Diwali y el Ganesa Chaturthi. 


El entrevistado pone el acento en la relación microcosmos- 
macrocosmos, concepción organicista que conecta con múltiples 
sentidos y compromete también a la propia corporalidad. Además, 
señala un aspecto relevante en general, como el de la genealogía, 
que se retrotrae a un tiempo anterior del ciclo de transmisiones, 
como los conocimientos que pasan de generación en generación y se 
conectan, por ejemplo, con los rsis, aquellos sabios que recibieron las 
enseñanzas ancestrales, actualizando en estas prácticas esos momentos 
significativos del pasado. 


Diwali 


K. (varón, nacido en la India, 60 años), tras haber descripto Diwali 
en su generalidad, destaca el rangoli: 


Rangoli es una antigua tradición y arte popular de la India. 
El nombre y estilo puede variar en diferentes regiones, pero 
el sentimiento y la cultura subyacentes son los mismos. 
Rangolí se realiza con alegría y utilizando colores naturales 
en ocasiones auspiciosas como en las fiestas, ceremonias 
religiosas, inauguración de algo, casamientos, etc. Puede 
tener formas geométricas simples o figuras de dioses y diosas. 
Su finalidad es decorativa y auspiciosa. Este arte es realizado 
-generalmente- por las mujeres de la casa. 


En el sur de la India, se llama kolam, en Tamil Nadu, por 
ejemplo. En ese arte se muestra creatividad en sus formas 
tradicionales. Los kolam suelen utilizar motivos florales y 
color blanco, y representan un arte de estilo completamente 
libre, ya que no existen reglas para realizarlo, por lo tanto, 
permite mostrar su talento sobre el suelo. 


Diwali es el momento de disfrutar de deliciosos dulces y platos; 
la familia prepara comidas especiales, dulces tradicionales. 
Compartir comida con los seres queridos es una parte integral 
de esta celebración. Los fuegos artificiales son también una 
característica importante de la celebración de Diwali. Muchas 
comunidades -también- organizan eventos culturales, ferias y 
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espectáculos durante la semana. 


Aquí, en Argentina, también celebramos Díwali. Pero no 
tan exactamente como en India; aquí somos pocos. En 
Buenos Aires, la gente celebra esta fiesta en su propia casa 
individualmente, pero hay un día en que nuestra comunidad 
de Buenos Aires, juntos alquilamos un salón, y allí nos 
reunimos para celebrar esta festividad (dicha reunión suele 
realizarse más usualmente en sábados o domingos, atendiendo 
a las posibilidades laborales de los participantes). 


Allí, generalmente es por la tarde hasta la noche, hacemos la 
ceremonia religiosa, cantamos y adoramos a la madre diosa 
Lakshmi, y aparte del disfrute de las delicias de platos que 
sirven allí, también se realizan programas culturales, como 
bailes, teatro, música, etc. Los chicos son principalmente 
participantes muy activos. 


K. (varón, nacido en la India, 60 años) señala el diferente tránsito 
temporal y espacial que implica la emigración en la celebración de 
esta festividad, al tiempo que por eso mismo, abre la consideración 
de la migración como una ventana de resemantización de la fiesta y 
las transformaciones de esa memoria performativa que articula otra 
dimensión de una “Gran India”, por fuera del territorio nacional 
específico (que al mismo tiempo, liga al “origen” y lo multiplica y 
extiende en sus múltiples países de residencias y nuevas prácticas 
celebratorias), modificándose -también- la dinámica de la temporalidad 
que se comparte en celebración. 


Por su parte, R. (varón, nacido en Argentina, de ascendencia 
india, 38 años) señala que: 


El Díwali es de una importancia prevalente en toda la 
comunidad india por su carácter de jerarquía equivalente a las 
fiestas de Navidad en Occidente. Si bien en la India se celebra 
mayoritariamente en el centro hasta el norte, sin llegar tanto 
al Sur, en Argentina confluyen en la celebración personas 
de la comunidad india tanto del sur como del norte, porque 
son este tipo de ocasiones que toman además un carácter de 
cohesión social entre la comunidad, sin importar la provincia 
(de la India) a la que uno pertenece. 
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Diwal tiene una duración de cinco a seis días ya que nuestro 
calendario hindú, si bien es luni solar, las fechas de las 
festividades se calculan en base a la posición de la luna. Estos 
cinco o seis días están dedicados cada uno a sus celebraciones. 


En Argentina lo que se suele hacer en la práctica, es celebrar 
un encuentro de un día completo. Al ser un tema de interés 
social y cultural, son los mismos miembros de la comunidad 
o sea familias y personas, quienes voluntariamente se auto 
organizan para llevar a cabo la fiesta en un predio que 
albergue a la comunidad. 


Las comunidades indias en todo el mundo son muy empáticas 
y conscientes de los usos y costumbres del país donde viven. 
Es por esa sensibilidad cultural que nos amoldamos a las 
celebraciones del Díwali, según la situación. Por lo general 
en la India se festeja con fuegos artificiales, algo de lo que 
se prescinde en Argentina. Sin embargo, prendemos luces 
en cada una de nuestras casas, en cada rincón por dentro e 
inclusive en las partes exteriores. 


Diwali, tradicionalmente es una de las festividades en las que 
se celebra además del aspecto espiritual, también el aspecto 
de la prosperidad, ya que hay uno de esos seis días en los 
que se honra a la diosa Lakshmi, la madre divina regente de 
la abundancia. En Argentina, por tanto, las familias al igual 
que en la India estrenan bienes materiales nuevos según sus 
criterios, como por ejemplo vestidos y atuendos nuevos, 
bienes durables de alto valor o alhajas de oro; previo a Diwali 
se suelen hacer pequeñas renovaciones del hogar, e incluso 
muchas veces, en el caso de la comunidad india en Argentina, 
se renueva la pintura de la casa o departamento. 


La bendición de Lakshmí da paso a un nuevo ciclo. El Diwali 
marca nuevos comienzos, ya que está alineado a los tipos 
de cosecha y nueva siembra en India y en varios aspectos 
es un marcador de un nuevo ciclo, así como ocurre el 31 de 
diciembre y el 1? de enero en Occidente. 


Entonces está todo alineado, todo lo que son las actividades 
mundanas, materiales, están alineadas mucho a esta época 
[...] se hacen pujas. Puja es un término muy genérico; cada 
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comunidad, cada rama, tiene una puja muy particular. En 
nuestro caso son ofrendas, ceremonias de fuego, cánticos de 
mantras (término que designa ciertos sonidos, expresiones 
o fórmulas en verso y en prosa, pronunciados durante las 
ceremonias litúrgicas), afirmaciones [...] Entonces, hay un día 
particular, que es justamente Laksm1 puja; se ofrendan dulces, 
también, se prenden candelabros, que son diyas (lámparas de 
aceite) en realidad... 


Por eso los pasos de las pujas son muy variables; no hay 
una puja particular; cada familia tiene su forma, su estilo, su 
profundidad, por eso es muy difícil generalizar esto; es algo 
muy personal y eso es lo lindo que tiene el sanátana dharma 
(dharma eterno/orden eterno; otra denominación utilizada 
para referirse al Hinduismo), ¿no?, que es muy personal...No 
hay cierto código escrito, de hacer ciertos pasos, pero todos 
siguen un concepto que es (el de) llamar a Lakshmi, a través de 
cambios, refacciones en la casa -cada uno lo que puede, se le 
ofrece oro, plata; hay mantras muy particulares, cada familia 
tiene su mantra y lo entona; cada escuela de pensamiento 
tiene su mantra... 


Por eso, por un lado es algo súper personal y por otro es 
algo también que se comparte, porque luego de la puja, cada 
familia va, lleva dulces, prasadanm,[...] bueno, esas ofrendas las 
llevan y comparten con sus vecinos, amigos [...] se reúnen, 
entonces cada uno trae de su casa la ofrenda, como un símbolo 
de “esta es la ofrenda de lo que yo pedí, quiero compartirlo 
contigo, para que vos también tengas tu prosperidad”. La otra 
persona también le da dulces y ofrendas a la otra familia; es 
un intercambio de las ofrendas de las pujas que cada uno hizo 
en su casa. 


El entrevistado R. suma detalles a las diversas relaciones de los 
elementos considerados: las múltiples temporalidades que confluyen, 
la novedad de bienes materiales varios, cambios en los espacios más 
próximos (como el de la propia vivienda), etc., al tiempo que caracteriza 
las pujas, resaltando su carácter personal y colectivo al mismo tiempo. 


Asimismo, la multiplicación de estas dinámicas en diferentes 
localidades de distintos países, complejizan la circulación de sentidos 
provenientes de India, los resemantiza de múltiples maneras y 
reconectan con India, poniendo en diálogo esas transformaciones. 
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Ganesa Chaturthr. 
El entrevistado K. (varón, nacido en la India, 60 años), señala: 


Ganesa Chaturthí también se celebra en Argentina. Mi sobrino, 
que vive aquí, es artista y hace muy buenos ídolos del señor 
Ganesa (se utiliza únicamente barro y pajas, que se mezclan, 
se les da forma y luego se pintan con diferentes colores) y él 
también instala al ídolo en su casa. Concurrimos toda la gente 
de nuestra comunidad (con igual dinámica que en Diwali; 
usualmente esa reunión se produce sábados o domingos, 
atendiendo alas posibilidades laborales de quienes participan). 
Nos juntamos allí, hacemos puja, ofrecemos nuestra fe y 
devoción, recitando y cantando canciones devocionales. 
Cuando establecemos al Señor Ganesa, se le hacen ofrendas 
durante la ceremonia. Al Señor Ganesa le gusta mucho el 
modaka (dulce de forma redonda) o laddu, es por eso que 
durante eso diez días le ofrecemos diferentes variedades de 
modaka. Al finalizar, aquí, en Buenos Aires llevamos al ídolo o 
la estatua en coche al Río de la Plata (en Vicente López) para su 
inmersión [...] y para evitar cualquier inconveniente hacemos 
la última ceremonia e inmersión con mucha discreción. 


Pero es cierto que falta una parte muy importante que es el 
sacerdote, ya que un pandit brahmin (sacerdote) no se encuentra 
en Argentina. Por la ausencia de un sacerdote es imposible 
llevar a cabo el culto religioso. Siempre nos sentimos, no 
solamente en Ganesa Chaturth1, también hay otra (festividad) 
como Durga Puja y otras celebraciones que hacemos, sentimos 
que podríamos realizarla de una manera más auténtica con la 
presencia de un sacerdote brahmin. 


Nosotros tratamos de celebrar casi todas las fiestas, las 
mayores de la India como Ganesa Chaturth1, Diwali, Holi, Durga 
Puja, etc., aunque estando aquí sabemos que faltan muchos 
elementos, por ejemplo, para Holí no tenemos el elemento 
básico que es el color, el polvo del color; tampoco tenemos 
los instrumentos para tocar -porque hay un instrumento 
especial para Holi-. Hay elementos básicos que usamos en 
las ceremonias religiosas, muchas cosas no hay, aun así, 
tratamos dentro de las posibilidades de hacer las ceremonias, 
celebraciones, de la mejor manera posible y así transmitimos 
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a nuestras próximas generaciones, los niños nacidos aquí, en 
Argentina, les enseñamos a través de ese tipo de fiestas, la 
cultura, tradiciones y un poco, la religiosidad de la India, de 
los hindúes. 


La realidad de la diáspora implica cambios y continuidades 
que se transforman en los nuevos contextos de asentamiento. Así, 
el entrevistado K. señala una primera diferencia en la diáspora en 
Argentina, aludiendo a quienes están asentados en el norte o sur 
de Argentina: “todos estos compatriotas no pueden asistir por la 
distancia, a los festivales como Diwali, Durga Puja, Ganesa Chaturthi, que 
festejamos aquí, en Capital, Buenos Aires”. A ello se suma -a veces- la 
carencia de algunos elementos que hacen a las diversas festividades, 
la falta de un sacerdote brahmin y las restricciones espacio temporales 
que impone la glocalización de estas festividades en este medio local 
específico. 


El entrevistado R. (varón, nacido en Argentina, 38 años) da su 
propia aproximación a la festividad: 


Estas celebraciones son previas al Diwali y son festividades 
que en la Argentina se celebran con pasión y alegría. Ganesa 
representa en forma encriptada y científica a nuestro cuerpo, 
a nuestro segundo cerebro, que es el intestino. Básicamente 
es un proceso de purificación y preparación para un nuevo 
comienzo dado que, según nuestro calendario hindú, el 
tiempo posterior a la aceleración de Ganesa es el comienzo de 
un nuevo ciclo. 


Es por eso que en los diez días de adoración a nuestro Señor 
Ganesa, la comunidad en familia, en la privacidad de sus 
casas, se van preparando a la culminación de la festividad 
a través de cánticos y oraciones para un buen comienzo de 
ciclo, así como un proceso fisiológico de desintoxicación vía 
del ayuno o alimentación restringida. Cada familia en sus 
casas coloca en sus altares, la figura, imagen del Señor Ganesa, 
a la cual adoran por diez días y en la culminación, luego se le 
despide liberándolo en una fuente hídrica que, en el caso de la 
comunidad argentina, es en el sagrado río Paraná o bien el Río 
de la Plata. Es así como en la comunidad india algunos artistas 
se ofrecen para hacer la estatuilla y quien no pudiera tener 
una estatuilla en su casa acude a un predio general donde 
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se alaba al Señor Ganesa y luego se hace una procesión para 
despedirlo con cánticos bailes y un momento de celebración 
de mucha pasión devoción y alegría. 


Estas festividades de Ganesa también son celebradas por el 
grueso de la comunidad ya que es una figura muy popular a 
lo largo y ancho del país, y por tanto la comunidad india en 
Argentina también las acepta y las celebra sin importar de la 
región de donde provenga cada uno. A diferencia de la India, 
donde se copa la vía pública y hay grandes carruajes en cada 
barrio, para cada una de las estatuillas del Señor Ganesa, en la 
Argentina, procedemos con una caravana de autos, llevando 
a las figuras hacia el río de la Plata o bien hacia el río Paraná. 


El testimonio abre el interrogante acerca de si esta dinámica local 
de Ganesa Chaturth1, que incluye al Río de la Plata o al río Paraná, da 
cuenta del uso de tales cursos de agua para la conceptualización y 
experiencia específica de tales zonas, al modo como Feldhaus (1995) 
apunta que sucede en Maharashtra, India. Si consideramos con Eck 
(2012) que, en India, los ríos forman parte de sistemas topológicos y 
simbólicos, ¿abre esta práctica la posibilidad de una construcción 
similar con ríos locales de Argentina? 


Por lo demás, esta/s fiesta/s congrega/n no solamente a la 
comunidad de origen indio, sino que suma también la participación 
local y en ese marco, fortalece los lazos con el país de origen y la propia 
identidad, al tiempo que articula, como ya se mencionara, adaptaciones 
al lugar de residencia y propulsa otros alcances del hinduismo en clave 
global. Al respecto, 


Nosotros no hacemos algún tipo de propaganda o algo por 
el estilo, pero sí invitamos a los amigos argentinos para 
participar en esas fiestas [...] los amigos argentinos y celebran 
junto con nosotros, felizmente. 


Los festivales, las celebraciones, son un motivo de alegría para 
nosotros. En las celebraciones colectivas, nos encontramos, 
conservamos y hablamos de la cultura, tradición, religión y 
también sobre la política del país natal, India; de esta forma 
siempre hay una conexión entre el país y el lugar donde 
nacimos (K., varón, nacido en la India, 60 años). 
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Es decir que, más allá de los cambios que impone la nueva 
localidad de asentamiento, toda celebración constituye un nexo 
poderoso con el origen, no restringido a lo religioso, sino que abarca 
encuentros de mayor alcance. Afirmaba R: 


Es importante conservar la celebración de estas festividades 
en Argentina porque nos mantienen enraizados a nuestra 
identidad y porque simplemente sin este tipo de festividades 
perdemos nuestra identidad como pueblo. También 
celebramos para compartir un momento social y cultural entre 
paisanos de la India quienes luego de sus trabajos y rutinas 
ocupadas logran congregarse en este tipo de ocasiones. Hay 
amigos argentinos que se unen a estas celebraciones, aquellos 
argentinos que tienen una relación de corazón hacia la India 
voluntariamente se acercan para participar. 


A la comunidad india le gusta -también- compartir entre 
personas que conocen del tema las festividades. Al haber 
varios aspectos y detalles que son desconocidos para el pueblo 
argentino, hay muchos de los rituales que por una causa de 
desconocimiento se evita hacerlas públicos ante las personas 
que no conocen del tema. No es así el caso de varios devotos 
argentinos y varios locales argentinos que tienen un interés 
en aspectos más esotéricos y exotéricos de estas festividades. 
Hay varios estudiosos argentinos y varias personas con 
extrema dedicación que llevan a cabo las festividades de una 
manera mucho más ortodoxa y este tipo de población local 
está creciendo en la Argentina. 


Surge también la consideración del conocimiento como 
articulador de distintas posibles relaciones con los locales: en términos 
del desconocimiento de algunos, que obliga a restringir ciertas prácticas 
al ámbito de lo privado y el conocimiento de otros, con quienes la 
experiencia de estas celebraciones acerca y multiplica la proyección de 
India. 


Aparece claramente la necesidad de transmitir la cultura de 
origen a las nuevas generaciones, dando cuenta en esa memoria 
performativa, de la dimensión normativa de la memoria asociada a la 
identidad grupal y los lazos con la India: 


Nos importa mucho que nuestros niños, nacidos en Argentina, 
también conozcan la cultura milenaria de la India. A través 


e 


CapítuloSEIS - Festividades de la India 


de los festivales, los chicos se divierten, disfrutan mucho y 
aprenden de la cultura de India. Entendemos que es muy 
importante para nosotros que nuestras futuras generaciones 
no se olviden de su raíz, su cultura, su identidad. En realidad, 
yo opino que nuestra cultura es nuestra identidad (K., varón, 
nacido en la India, 60 años). 


En igual sentido se pronuncia el entrevistado R. (varón, nacido 
en Argentina, de ascendencia india, 38 años) cuando dice: “Otra de 
las razones es el deseo de compartir junto a nuestras generaciones 
venideras, nuestros niños e hijos, la alegría de lo que es la festividad 
tanto de Diwali y Ganesa Chaturth?”. 


Un fenómeno interesante a destacar es el de las dinámicas que 
aparecen en torno de las festividades, ya no desde la comunidad 
migrante o con alguna relación con ella, pero sin que implique una 
actividad de la comunidad misma. Se menciona, a modo de ejemplo, i) 
el festejo de Diwali, organizado por Bollywood Fest (con una bailarina 
de la comunidad india en el país y sus alumnas argentinas), el 3 de 
noviembre de 2012, en Niceto Club; ii) el festejo de Diwali, organizado 
por Bollywood Fest, en el Teatro Vorterix de la Ciudad de Buenos Aires, 
el 1 de noviembre de 2013, que comenta en su invitación de difusión 
“Festejo en Buenos Aires. Bailarás al ritmo de la mejor música de la 
India. Verás diferentes danzas en vivo, podrás degustar la mejor comida 
de la India y bailar sin parar en la pista” (Bollywood Fest, 2013); 111) la 
celebración al dios Ganesa en ocasión de Ganesa Chaturthí, organizado 
por Gúngur Indian Fine Arts (centro cultural creado y llevado adelante 
por la bailarina argentina de danzas clásicas dela India, Natalia Salgado); 
iv) la celebración de Diíwali en el Centro Cultural Borges de CABA, el 
12 de noviembre de 2023, bajo el nombre de “Diwali. Celebración de 
la luz a través de la danza clásica de la India”, organizado junto al 
Centro Cultural Borges y Gúngur Indian Fine Arts y con el apoyo de la 
Embajada de India en Argentina. Estas dinámicas ponen el acento en lo 
cultural más que en lo religioso específico. 


De igual manera se observa de modo más usual una salutación 
pública, en sitios oficiales del gobierno argentino a la comunidad que 
celebra estas festividades. A modo de ejemplo, cabe citar la que efectuó 
de la Secretaría de Culto de la República Argentina el 2 de septiembre 
de 2019, a la comunidad hindú, en ocasión de Ganesa Chaturthi 
(acompañando el saludo con una imagen del dios): 
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GANESH CHATURTHI 


Saludamos a la comunidad hindú que en este día festeja 
Ganesh Chaturthi, el cumpleaños de la deidad Ganesha. 


Su cuerpo tiene forma humana y su cabeza es la de un 
elefante. Se lo considera el dios de la sabiduría, la abundancia, 
la prosperidad y la buena fortuna; patrono de las artes, de las 
ciencias. 


El festejo de esta celebración dura diez días, en los cuales 
las familias instalan estatuillas de arcilla para adorarlo y la 
comunidad organiza festivales públicos en las calles. 


Cabe recordar en paralelo que India no solamente es un país 
de creciente importancia en el panorama mundial, sino que el quinto 
socio comercial de la Argentina, por lo que las dinámicas bilaterales en 
general, tienden a multiplicarse. 


Atendiendo a los testimonios puede entonces pensarse distintas 
dinámicas en torno a la difusión de estas fiestas y desde ellas, de 
elementos del hinduismo, por unlado y elementosreligiosos/ culturales 
de otras comunidades asociadas a estas celebraciones, por otro: i) 
aquella dinámica asociada a la comunidad de inmigrantes indios y al 
elemento religioso -también como potenciador de la identidad étnica- 
(y en tal sentido, a modo de ejemplo, la reunión de aquellos indios 
que incluso provienen de lugares en India donde no necesariamente 
alguna de estas festividades son especialmente observadas); 1i) aquella 
asociada a la comunidad de inmigrantes indios con una racionalización 
de los elementos religiosos, más enfocada en aspectos filosóficos 
de la religión que habilita la incorporación de amigos y adherentes 
argentinos (incluso personas que ya sostienen prácticas propias de 
la religión hindú) y que no poseen antepasados indios; y iii) aquella 
asociada a un proceso de secularización, hibridación, énfasis cultural, 
en el alcance global del hinduismo actual, más relacionado con sujetos 
sin antepasados indios (que pueden acercarse desde ese énfasis más 
cultural en los elementos religiosos que se comparten o participar 
de eventos que no tienen que ver con elementos de práctica religiosa 
directa, como los eventos culturales mencionados). 


A modo de cierre 
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La inmigración india en la Argentina, que prosigue en la 
actualidad, data hoy de más de más de cien años de continuidad en 
el país y conlleva una integración a la sociedad receptora con una 
identidad que da cuenta de ambos, India y Argentina. 


Esa identidad se encuentra en una dinámica que se articula 
con pautas de acción que promueven un sentido de pertenencia a la 
diáspora india como tal (recordemos la importancia concedida por 
el gobierno de la India a sus emigrados, desde hace varios años, con 
la enunciación de una discursividad específica y la realización de 
acciones tales como un censo de los emigrados), como un proceso 
permanente que penetra en la vida social de los emigrados y con las 
dinámicas particulares de quienes forman parte de esta comunidad, 
en el contexto específico argentino. En ese proceso, la cultura y la 
identidad dan cuenta de procesos de reproducción y producción social 
«incluyendo la dimensión religiosa- que se imbrica con la construcción 
que de sí hacen los migrantes y con la construcción que, de la India y 
sus emigrados y descendientes, hace la sociedad de residencia. 


Las celebraciones abordadas son pan-indias, es decir, se 
celebran en distintos lugares del mundo, implicando en ello una 
reactualización de momentos históricos relevantes para la población 
de origen indio e hindú que participa de los festejos y una experiencia 
de territorialización (entendiendo el espacio como materia prima del 
territorio), que incluye al lugar de residencia en el ámbito de festejo, 
actualizado con carácter ritual, que pronuncia/reactualiza identidades 
varias y conecta con una “gran India” extendida por el mundo. Esa 
territorialización incluye, por ejemplo, al río Paraná o el Río de la Plata 
entre los cursos de agua a los que se extiende una de las celebraciones 
(Ganesa Chaturthi). Ello también conecta con niveles de consideración 
de estas celebraciones, atendiendo a su glocalización: a nivel global, 
los festejos locales se conectan con las diversas celebraciones en el resto 
del mundo, y activan las redes de los migrantes de la India residentes 
en Argentina, potenciados por las redes globales (y que ahora cuentan 
con salutaciones oficiales locales, al tiempo que con salutaciones de la 
Embajada India en Argentina) y a nivel local, reactualizan las prácticas 
rituales originales (porejemplo, reducen las prácticas públicas a espacios 
privados o mínimas intervenciones en el espacio público, variando 
también la experiencia temporal de las celebraciones en la medida en 
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que las reuniones comunitarias atienden a las posibilidades laborales 
de los participantes) y conectan a distintos lugares de residencia (en 
este caso la Argentina) con instancias históricas específicas de la India 
actual, como la intervención de Tilak en la colectivización del festejo 
de Ganesa Chaturthí como un punto de resistencia a la presencia inglesa 
en la India, ya mencionada (manteniendo el espesor político asociado 
a la celebración) o la vigencia de la figura de Rama en la actualidad de 
la India. 


Las celebraciones en la India permiten a las familias desarrollar y 
fortalecer sus redes sociales y mejorar la cohesión social en cuanto a la 
construcción de capital social e inclusive contribuyen en algunos casos 
a proyectar un nuevo espacio de acción en términos de ciudadanía 
(como el caso de los mandals de India, que invierten sus subscripciones 
en el desarrollo de sus comunidades más que en la realización de 
celebraciones ostentosas o el abordaje de cuestiones relevantes de 
carácter sociopolítico para las distintas comunidades que celebran). En 
el caso de Argentina, ese aspecto especialmente relevante de Ganesa 
Chaturthít en India, no se desarrolla, en principio porque está muy 
asociado al espacio público en India (que aquí aparece restringido). 


Son celebraciones que constituyen marcadores identitarios de 
“indianidad”, que si bien parten del horizonte de creencias y ritual del 
hinduismo confluyen en celebraciones con otras creencias y cuentan con 
la participación en India, decomunidades cuyas creencias no confluyen, 
pero comparten desde el ámbito de experiencia de esa “indianidad”. En 
Argentina -también- se observa esa ductilidad en la participación, en 
tanto miembros de la comunidad india provenientes de estados indios 
donde no siempre estas celebraciones se desarrollan muy activamente, 
igual participan, en lo que parece ser el entendimiento de la necesidad 
y la voluntad de fortalecer esa “indianidad” original (es decir que 
también se aprecia la potenciación de un marcador étnico, a través de 
las celebraciones locales). Al mismo tiempo, las celebraciones incluyen 
argentinos (tanto amigos interesados como otros que profundizan en 
el estudio de las mismas), lo que fortalece el rol de los emigrados y sus 
descendientes como actores de la política culural exterior de la India 
actual. 
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Cabe también destacar la extensión del carácter de festival que 
adquieren ambas celebraciones, especialmente en algunos lugares de 
la diáspora, donde la población de origen indio es masiva, pero también 
observar cómo aparecen otros grupos sociales que buscan ocupar 
un espacio en torno de su celebración, extendiendo sus significados 
originales a grupos sociales de origen no indio, proyectando la cultura 
de la India, acentuando precisamente más el carácter cultural del 
evento (como el caso del evento de danza organizado en el Centro 
Cultural Borges ya mencionado a modo de ejemplo). 


Finalmente, en términos del transnacionalismo del hinduismo, 
Saunders (2019) plantea que la imaginación como práctica social 
resulta un componente crucial para definir una vida transnacional en la 
instancia de contactos interculturales reales, y que las narrativas de los 
miembros de la comunidad son clave para comunicar esos imaginarios 
sociales. Se considera que esas narrativas pueden ser centrales para 
ampliar el alcance de tales contactos y extender esa misma imaginación, 
en nuevas potencialidades de las dinámicas local/ global, sobre todo 
en contextos de habla hispana -con una población migrante de este 
origen, mucho más pequeña que en otros ámbitos-, como la Argentina, 
en que los colectivos de emigrados de la India abordan otros desafíos 
en torno a la práctica religiosa y la memoria performativa como nexo 
con India y la articulación de todo ello con el medio local, aportando 
nuevas claves para su comprensión. 
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Sobre fiestas y carnavales 


Las fiestas desde hace largos periodos de tiempo representan y 
cumplen un amplio espectro de funciones sociales. Al mismo tiempo 
que construyen identidad individual y colectiva, también recrean su 
alteridad con respecto a los otros, al participar en la reproducción social 
y espacial, entre tensiones de lo que se define como “tradicional”, y de 
lo que se adapta o cambia. 


Desde los enfoques más geográficos, se podría pensar a la fiesta 
y al territorio como la mediación por excelencia de las interpretaciones 
simbólicas entre las pujas de intereses de lo que podemos llamar 
religioso, en un sentido amplio. Se trata de una interposición de las 
diversas formas sociales de la otredad. En las fiestas se van entretejiendo 
una serie de significados, propuestos por los diferentes actores que en 
ella están involucrados, algunos (pocos) con mayor poder de influencia 
que otros (mayoritarios) (Carballo y Flores, 2019). 


Según el geógrafo Paul Claval (2014), las fiestas religiosas se 
producen mediante rituales que buscan acercar al ser humano con lo 
extraordinario y sagrado, y se sedimentan en un tiempo y un espacio 
que se activan para romper con lo cotidiano. 


Si bien a lo largo de los siglos, los eventos festivos operaron 
como punto de encuentro para las comunidades, en lo que remite a 
lo contemporáneo, la fiesta se posiciona, también, en sintonía con la 
actividad productiva; debe ser convertida en algo atractivo, recrear un 
sentido de comunidad y promover un matiz identitario en un contexto 
de sociedades que tienden a procesos cada vez más agresivos de 
fragmentación, y además y en muchos de los casos, deben ser un “buen 
negocio”. Los lugares procuran generar sus propias festividades para 
sumarse a los tentáculos de la globalización, pero intentando no perder 
su especificidad, esa que es principalmente pensada pero siempre 
concretada desde los sujetos locales. 


Más allá de las metamorfosis que los actos festivos fueron 
atravesando a lo largo del tiempo, un rasgo en común es que continúan 
generando una ruptura con la vida cotidiana y la existencia del día 
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a día. Las personas involucradas danzan, bailan, desfilan, cantan, 
contemplan y realizan actos rituales. Sin embargo, tampoco sería del 
todo acertado calificarlas como simples eventos que funcionan como 
válvulas liberadoras de presiones de lo que transcurre rutinariamente, 
e inclusive, en muchos casos las tensiones políticas, económicas, 
personales atraviesan una especie de letargo o pausa o son sublimadas 
mediante los encuentros festivos. 


Un tipo de festividad específica, en la cual se colocará el foco, 
son los denominados carnavales, que poseen ciertas características 
singulares con relación a otras celebraciones: “a diferencia de la 
fiesta oficial, el carnaval era el triunfo de una especie de liberación 
transitoria, más allá de la órbita de la concepción dominante, la 
abolición provisional de las relaciones jerárquicas, privilegios, reglas 
y tabúes. Se oponía a toda perpetuación, a todo perfeccionamiento y 
reglamentación, apuntaba a un porvenir aún incompleto. La abolición 
de las relaciones jerárquicas poseía una significación muy especial” 
(Bajtin, 1974, p. 15). 


Estos eventos se celebran de manera anual, y en el hemisferio 
norte -desde donde se localizaría su origen- se corresponden 
aproximadamente con la finalización del invierno y el comienzo 
de la primavera. Ya desde sus orígenes se los puede codificar como 
estructuradores de gran relevancia en una concepción cíclica del tiempo 
relacionada con los ritmos del mundo físico, biológico y meteorológico 
(Carrós, 2004). 


Dicha condición estructurada y de universalidad -entre otras 
cuestiones- es la que habilitaría que los carnavales sean incorporados 
por diferentes culturas, en procesos sincréticos, que lejos de ser 
armoniosos, en muchos casos son el resultado de disputas y pugnas 
políticas, económicas, culturales, simbólicas, etc. En cuanto a su origen, 
no existen certezas, pero sí indicadores que los vinculan con rituales 
celtas, modelos festivos romanos, eventos localizados temporalmente 
en la Edad Media. Más allá de esto, un patrón presente en la actualidad 
es que este tipo de fiesta fue reinterpretada por diferentes comunidades 
y marcos culturales para impregnarle patrones y dinámicas propias. 


En el caso de Latinoamérica, y de Argentina, este modo de 
celebración en la actualidad se corresponde principalmente con un 
origen que suele estar vinculado a rituales “importados” por los 
conquistadores europeos, los cuales atravesaron a lo largo del tiempo 
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dinámicas de sincretismos y reapropiaciones. En el caso argentino, 
el evento es articulado a través de feriados nacionales que buscan, 
además, impulsar y estimular el consumo turístico, y suele ser habitual 
que cada localidad organizadora de la fiesta codifique con tintes 
singulares los modos de festejar para, entre otros aspectos, seducir a 
los potenciales visitantes. 


El Festival Alienígena que se celebra anualmente en la localidad 
cordobesa de Capilla del Monte es un evento que, si bien a nivel 
calendario y organización estructural básica, se corresponde con los 
carnavales, posee características que, al menos a nivel nacional, resultan 
únicas: la temática con la que se vertebra tiene como eje principal el 
universo cultural ligado a creencias en seres intra / extraterrestres. Así, 
durante varios días, y a través de diferentes actividades, la ciudad se 
tiñe de verde alienígena y es desbordada por turistas, expertos en la 
temática ufológica y “curiosos” sin experiencia en el tema. Se trata 
de una festividad en donde lo religioso, si bien en ciertos momentos 
puede verse soslayado por otras dimensiones como la turística o la 
política, se liga a ciertas formas de espiritualidad y de vínculo con lo 
suprahumano de carácter intrínseco. 


Turismo intra/extraterrestre 


No existen referencias exactas de un proceso, periodo histórico o 
caso que reflejen un origen puntual sobre cómo y cuándo algún grupo 
humano comenzó a generar creencias en agentes y fenómenos intra/ 
extraterrestres. Se podría postular que desde que se observó el cielo, 
la posibilidad de la creencia es factible. Sin embargo, en la perspectiva 
occidental moderna, hubo dos eventos bisagra que marcaron la 
trayectoria de las redes de creencias sobre este tipo de fenómenos. 


El primer acontecimiento se desencadenó el 24 de junio de 1947, 
cuando el piloto estadounidense Kenneth Arnold, que era el encargado 
de dirigir una misión privada que tenía por objetivo encontrar el 
paradero de un avión militar con el que se había perdido el contacto, 
informó el avistaje de nueve objetos voladores de apariencia metálica 
que describían trayectorias y movimientos extraños. Los describió 
como “platillos que flotaban en el agua”. Este caso tomó relevancia 
en los medios de comunicación a nivel nacional, cuestión que colocó 
el asunto intra/extraterrestre en agenda y fue un puntapié inicial 
para que comience a ser un tópico que se impregne en el imaginario 
cultural de la época. Además, mediante el testimonio de Arnold es que 
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comienza a popularizarse el término -ya arraigado en la actualidad- 
de “platillo volador” para referirse a los medios de transporte que 
utilizarían este tipo de seres. 


El segundo evento, muy cercano en el tiempo con respecto al 
anterior, se registró el 2 de julio de 1947, en las afueras de la localidad 
de Roswell, situada en Nuevo México (EE. UU). Según las narrativas 
de los habitantes de la zona, el catalogado posteriormente como 
Roswell UFO incident, fue un accidente aéreo de una nave de origen 
extraterrestre que cayó en la zona. Si bien agentes del gobierno de los 
Estados Unidos declararon que los restos encontrados pertenecían a 
un globo meteorológico, las narrativas en torno a fenómenos anómalos 
y extraterrestre comenzaron a consolidarse con el correr de los años. 


Ambos casos mencionados, sin ser los primeros y muchos 
menos los únicos, lograron que la temática ligada a fenómenos, seres 
y objetos intra/ extraterrestres permeara y tomara protagonismo en el 
imaginario socio-cultural de todo el planeta. 


Más allá de los sucesos mencionados, dentro del universo de este 
tipo de creencias, en este capítulo colocaremos el foco en aquellas que, 
además, están atravesadas por las dimensiones turísticas y festivas. 


En esta dirección, y en términos generales, se suele aludir a una 
serie de desplazamientos que se produjeron en las prácticas turísticas 
hacia formas más laxas de desarrollar la actividad, sugiriendo la 
existencia de viajeros ávidos de “vivir experiencias no convencionales” 
que produzcan alguna transformación o afectación personal y 
“auténticas”, corriéndose de las formas más “convencionales” del 
turismo masivo. De esta manera, el turismo como experiencia comienza 
poco a poco a reemplazar al mismo como práctica, bajo el prisma de la 
“alternatividad”. 


Más allá de las denominaciones y de los vicios clasificatorios 
(Flores y Cáceres, 2019) se propone la imagen de un sujeto turístico 
comprometido, consciente y sensible con los entornos socioculturales y 
naturales donde despliegan sus actividades, y cuya búsqueda incluye 
una multiplicidad de opciones (económicas, sociales, espirituales, 
personales, entre otras). 


Dentro de este universo de experiencias turísticas heterodoxas, el 
turismo extraterrestre (Tarlow y Mills, 1998) o turismo ovni (Otamendi, 
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2015) -de aquí en adelante turismo intra/extraterrestre- emerge como 
una actividad turística, pero -también- como una experiencia ritual y 
sagrada (Flores, 2020), dos dimensiones que se amalgaman de manera 
compleja. 


Este tipo de prácticas disonantes se podrían encuadrar en lo que 
Cohen (2005) denomina como una de las tres tendencias del turismo 
del siglo XXI: turismo extremo en los márgenes. Si bien el autor israelita 
se refiere principalmente a zonas localizadas en los márgenes o “las 
afueras” del sistema turístico mundial, sería interesante no sólo pensar 
dichos límites en sentido de coordenadas geográficas, sino además 
sumar prácticas y experiencias consideradas de borde o liminares, 
como las que se dan en este caso. 


Con relación a lo anterior, el turismo intra/extraterrestre se 
podría delimitar en el denominado turismo de la cuarta ola (Tarlow 
y Mills, 1998), en donde el viaje no necesariamente está direccionado 
a la contemplación, sino a experimentar o ser visto experimentando 
fenómenos que bajo circunstancias consideradas “normales” no 
pueden ser experimentadas. Esta singularidad fortalece la idea de ser 
prácticas turísticas que se dan en los márgenes. 


En Occidente, a partir de la década de 1990, comenzaron a surgir y 
consolidarse las primeras experiencias de turismo intra / extraterrestre. 
El suceso recién mencionado de Roswell terminó codificando una 
espacialidad turística en la localidad. Así, se fueron desarrollando 
diferentes atractivos y actividades en torno a las narrativas intra/ 
extratarrestres como paseos nocturnos y avistajes, y se fueron creando 
instituciones como el International UFO Museum and Research Center, el 
Roswell UFO Spacewalk, o comercios como el Mc Donnalds alienígena, 
entre otros proyectos relacionados a la temática ufológica. 


Además, esta ciudad cuenta con el festival extraterrestre más 
consolidado del mundo: el UFO Festival Roswell, que se celebra 
anualmente y representa uno de los eventos que mayor cantidad de 
visitantes y turistas atraen a la localidad. El programa va variando año 
a año, y la última edición se celebró entre el 5 y 7 de julio de 2024. 


El abanico de actividades y experiencias que se ofrecen suele ser 
amplio: almuerzos y cenas temáticas, charlas, conferencias y debates 
con ufólogos, carreras con búsqueda de objetos intra/ extraterrestres, 
shows nocturnos con drones, conciertos musicales, desfiles de disfraces 
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alienígenas dirigidos a personas y mascotas con premiaciones, visitas 
a museos y exposiciones de la localidad, actividades dirigidas al 
rango etario infantil, entre otras. Sin dudas, la festividad es una de las 
grandes apuestas turísticas, y la espacialidad cotidiana, ya impregnada 
por narrativas intra/ extraterrestres, se ve interrumpida por visitantes 
ufólogos y curiosos. 


Otro foco de turismo vinculado a lo intra / extraterrestre -también- 
se hace presente en el suroeste de EE.UU. En 1996, en el estado de 
Nevada, distintos agentes estatales inauguraron la The Extraterrestrial 
Highway, en un tramo de la ruta estatal 375. A lo largo del trayecto y 
en sus alrededores se localizan diferentes atractivos afines a la materia: 
la base militar y experimental 51 Area (en donde los relatos indican 
que se ocultaron los restos encontrados en el incidente ya mencionado 
de Roswell); la localidad de Rachel, lugar en el que se realizan una 
gran cantidad de observaciones de fenómenos anómalos y sede del 
hotel temático alienígena Little A”Le*Inn; el denominado Alien Research 
Center, cerca de Crystal Springs, en otros atractivos. 


Con el correr de los años, nuevos destinos y atractivos turísticos 
se fueron consolidando en el continente americano, ya sea porque 
son sedes de actividades vinculadas al universo ufológico (eventos, 
congresos, jornadas, festivales, etc.), porque poseen particularidades 
específicas “sobrenaturales” (montañas sagradas, santuarios 
extraterrestres, paisajes, edificios, etc.), porque exponen materiales y 
objetos ligados a lo ufológico (museos, muestras, bibliotecas específicas) 
o porque configuran flujos destinados a avistajes, contactos y otras 
experiencias paranormales (rutas, tours, circuitos). 


A modo de ejemplo, se destacan las rutas extraterrestres de Puerto 
Rico, en el poblado costero de Las Lajas, y la central de Chile, en San 
Clemente, catapultada por el propio Estado. También hay focos activos 
en el desierto de Chilca (Perú), en el de Mapimí (México) donde las 
narrativas afirman que existe una inusual concentración de minerales 
que perturba las señales electromagnéticas (por eso la llaman “zona 
del silencio”) y en Peruíbe, Sáo Tomé das Letras y Varginha (Brasil). 
Más allá de estos sitios, los destinos se multiplican en el resto de los 
continentes, y en el marco de esta nueva ola cultural y mediática, el 
interés por practicar este tipo de experiencias se viene incrementando 
de manera constante, ampliando la mercantilización de estos procesos. 
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Capilla del Monte: la génesis de una espacialidad ligada a “lo 
extraordinario” y “lo intra/extraterretre” 


La ciudad intraterrena de ERKS 


Durante décadas el turismo de masas fue la principal modalidad 
que se desarrollaba en la localidad cordobesa de Capilla del Monte. Sin 
escapar a la lógica de segunda mitad de siglo XX, allí se destacaban las 
áreas de balnearios en ríos como el Calabalumba o Dolores, y diferentes 
perilagos y diques como el Cajón o Los Alazanes, privilegiando 
las actividades de descanso para escapar de las rutinas laborales y 
educativas. Á esto deberían sumarse recorridos y caminatas por las 
sierras, cuyo principal atractivo se sedimentó en lo que actualmente se 
conoce como “El Zapato”. En torno a esta formación geomorfológica 
singular se consolidó un complejo que llegó a contar con paseo de 
ventas de artículos regionales, parque recreativo con toboganes y zona 
de restaurantes. Además, como otro atractivo particular de la urbe, 
se podría sugerir para el periodo de turismo de masas una estructura 
conocida como la “Calle Techada”. La misma cubre varios metros de 
una de las vías comerciales y turísticas más importantes de la ciudad. 
Surgió como un proyecto temporal para una muestra fotográfica, pero 
se vio perpetuada en el tiempo y sigue hasta la actualidad como el 
centro neurálgico de la comarca serrana. 


Sin embargo, la espacialidad vinculada con lo extraordinario, 
que en la actualidad se encuentra arraigada en Capilla del Monte y 
su dimensión turística, es resultado de procesos que comenzaron 
a gestarse a partir de la década de 1970, los cuales, al menos en un 
principio, no estaban atravesados por la dimensión del ocio, los viajes 
turísticos y las experiencias vacacionales. 


Se podría postular que, en la actualidad, lo extraordinario es parte 
delaagenda cotidiana de Capilla del Monte. Representacionesespaciales 
que indicarían la ubicación del Santo Grial en las inmediaciones del 
cerro Uritorco; expediciones de caballeros y asociaciones pertenecientes 
a los Templarios; textos antiguos que localizan al Bastón de Mando en 
algún sitio de la zona; cruces entre los indígenas comechingones y las 
culturas nórdicas, entre otros mitos, configuran un cúmulo de aristas 
sobre lo extraordinario que no funcionan de manera aislada, sino que 
por el contrario, están en constante diálogo y tensión, y se encuentran 
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arraigadas fuertemente en los imaginarios sobre el lugar. Sin embargo, 
nos concentraremos en una dimensión específica: aquella ligada a la 
presencia de fenómenos intra / extraterrestres. 


Si bien existen antecedentes sobre avistajes de fenómenos y 
objetos intra / extraterrestres, y experiencias similares en la zona, resulta 
de cardinal importancia el caso de la creencia que se gestó a partir de 
las incursiones de Ángel Cristo Acoglanis y su grupo de seguidores, 
en Los Terrones (en las afueras de la localidad de Capilla del Monte) 
para intentar acceder a la ciudad intraterrena de ERKS (Encuentro de 
Remanentes Kósmicos Siderales). 


Su relevancia radica, por un lado, en el importante nivel de 
organización cristalizado en rituales propios, disputas internas, 
influencias por fuera del universo de creencias intra/ extraterrestres, 
entre otras cuestiones, y por el otro lado, porque permeó en la identidad 
y en la configuración espacial capillense hasta la actualidad. 


Ángel Cristo Acoglanis se presentaba como un experto en 
terapias alternativas y aseguraba haber realizado estudios de diferentes 
técnicas como yoga, tantra, acupuntura, quiropraxia, osteopatía que 
utilizaba para llevar a cabo sus tratamientos. Además, aseguraba 
haber realizado excursiones a la región asiática del Tíbet con fines 
espirituales y profesionales, para de esta manera, mejorar sus métodos 
terapéuticos. También, poco a poco se fue introduciendo en el universo 
de lo esotérico al vincularse con el rosacrusismo, defender la teoría de 
la “Tierra hueca”, sumar elementos de ocultismo ligado al nazismo y 
la adhesión a ciertos líderes espirituales con raíces orientalistas. Este 
heterogéneo cúmulo de creencias y experiencias fueron claves para 
configurar el conjunto de acciones y rituales que guiarán a Acoglanis 
a la provincia de Córdoba en búsqueda de la ciudad intraterrena de 
ERKS y el contacto con seres intra y extraterrestres. 


Si bien este gurú había nacido en la ciudad santafesina de Rosario, 
fue mudándose a diferentes localidades con el correr de los años, hasta 
que en 1980 se instaló junto a su familia en la localidad cordobesa de 
Villa Allende. Sin embargo, el vínculo definitivo con Capilla del Monte, 
curiosamente surgió en su paso por Uruguay. En una visita a la estancia 
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La Aurora', Acoglanis manifestó haber recibido allí la incorporación 
de una entidad espiritual intra / extraterrestre conocida como Saruma, 
y, además, obtuvo la información que en la zona de Capilla del Monte 
se localizaría una ciudad intraterrena. A partir de dichos episodios se 
instaló en la localidad cordobesa, y comenzó a buscar un portal de 
acceso para acceder a la ciudad intraterrena conocida como ERKS. 


Dentro del universo de la ufología y de ciertas espiritualidades 
ligadas a ésta existe la categoría espacial de “ciudad intraterrena”. La 
misma remite a urbes interdimensionales y etéreas que se ubicarían bajo 
la superficie terrestre y que, en algunos casos, tendrían la capacidad de 
desplazarse. Habrían sido construidas y desarrolladas por individuos 
extraterrenos que visitaron el Planeta con fines específicos, como por 
ejemplo refugiar a “los elegidos” ante una catástrofe mundial. La 
manera de acceso se daría por medio de portales o puestos energéticos 
específicos que establecerían un punto de conexión con este tipo de 
urbes que están georreferenciados. 


Luego de realizar diferentes rituales y recorridas en la zona, este 
contactista logró delimitar como punto de acceso a ERKS un lugar 
conocido como Los Terrones?. Localizado a poco más de 15 kilómetros 
de Capilla del Monte y cercano a la RP 17, posee en sus inmediaciones 
formaciones geológicas típicas de la zona, aunque llamativas por su 


dl En el límite entre los departamentos de Salto y Paysandú (Uruguay) 


se localiza la estancia “La Aurora”. Dicho espacio, a partir de mediados de 
1970, fue protagonista de fenómenos que diferentes grupos vincularon con la 
actividad intra-extraterrestre. En la actualidad, si bien la estancia permanece 
cerrada para visitas, sus zonas aledañas reciben anualmente una gran cantidad 
de turistas y visitantes identificados con creencias y prácticas espirituales y 
ufológicas. Para más información del caso ver: Gamboa, 2021. 

z Si bien para las décadas de 1970 y 1980, este lugar no era altamente 
explotado a nivel turístico, en la actualidad se identifica a Los Terrones con 
un Parque Autóctono Cultural y Recreativo, y se impuso como uno de los 
atractivos más importantes para quienes visitan Capilla del Monte. El predio 
donde se emplaza el parque es propiedad desde hace varias generaciones de 
la familia Verón. Entre las actividades que se ofrecen se destacan, por un lado, 
aquellas agrupadas en el turismo aventura o de naturaleza, como guiadas a 
pie, cabalgatas, recorridos en bicicletas, avistaje de aves, reconocimiento de 
flora y fauna, safari fotográfico, por el otro, aquellas experiencias turísticas 
relacionadas con lo extraordinario y los avistajes de fenómenos intra/ 
extraterrestres. 
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morfología. A través de diferentes acuerdos con los propietarios del 
predio, y mediante el desarrollo de diversos rituales que realizaba con 
sus seguidores buscó acceder a la ciudad intraterrena y tomar contacto 
con esos fenómenos extraordinarios. 


Debe destacarse que durante este periodo que se desarrolló 
en la primera mitad de la década de 1980, todavía no hablaríamos 
de experiencias turísticas vinculadas a lo extraordinario o intra/ 
extraterrestre, ya que las visitas a Los Terrones se hacían en pequeños 
grupos con altos grados de exclusividad y de manera (casi) gratuita. 
En esta etapa el acceso a las ceremonias de ERKS sólo podía ser 
efectivizado si uno se encontraba inmerso en la red de confianza de los 
sujetos que compartían la creencia con el líder espiritual. 


De esta manera, en los alrededores de Capilla del Monte se fue 
consolidando uno de los primeros santuarios de contactismo intra/ 
extraterrestre, los cuales pueden ser entendidos como sitios en torno 
a los cuales los sujetos o grupos desarrollan prácticas sagradas y/o 
rituales para vincularse con seres intra o extraterrestres. Se trata de una 
categoría nativa creada por el ufólogo argentino Rubén González, quien 
considera que “los santuarios” deben contar con ciertas singularidades: 
a) características geológicas especiales; b) la existencia de una tradición 
que refiera al lugar como un «sitio de poder» o donde se producían 
fenómenos incomprensibles; c) la presencia de antiguos asentamientos 
humanos con rasgos culturales especiales; d) frecuente manifestación 
de supuestos fenómenos inexplicados; e) lugares elegidos para la 
meditación en distintas épocas por grupos religiosos o por adherentes 
a diferentes disciplinas mágicas y f) lugares que han sido elegidos 
por los contactados y contactadas para recibir sus mensajes de “Seres 
superiores” o protagonizar “experiencias extraordinarias” (Flores, 
2022). 


Si bien este no es el único caso de la zona en donde se gestaron 
creencias entorno a seresintra/ extraterrestres y portales dimensionales, 
sí fue uno de los que delimitó un momento bisagra para los fenómenos 
relacionados a este tipo de turismo que se consolidaron en años 
posteriores. 


La Huella del Pajarillo 


Un suceso de gran relevancia para el rumbo turístico que 
determinó la impronta capillense hasta la actualidad se relaciona con 
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el cerro Pajarillo, otra de las formaciones geológicas que se localiza en 
la zona. Ubicada en la Quebrada de la Luna y en las inmediaciones 
de la RP 17 (al igual que Los Terrones), este lugar se vio atravesado 
por diferentes representaciones espaciales que lo relacionaron con 
fenómenos intra / extraterrestres. 


Hacia 1986, los alrededores del Pajarillo se encontraban 
escasamente poblados y principalmente ocupado por habitantes 
dedicados a las actividades rurales. La noche del 9 de enero de ese año, 
una familia de la zona, según sus testimonios, presenció un fenómeno 
extraordinario. En palabras de los protagonistas: “Lo primero que 
pensé fue en la luz mala, porque venía de la sierra y no podía ver qué 
era. Se veía cada vez más grande y se movía de un lado para el otro. 
Después, cuando se apagó la luz roja, la pude ver bien. Era una cosa 
redonda con ventanillas. A la altura de las ventanillas alumbraba la luz 
roja y la de arriba era clarita” (Dangel, 2012, p. 20). 


En paralelo, otro grupo de testimonios que coinciden son 
relatados por miembros del Instituto Planificador para el Encuentro 
Cósmico (IPEC). Este grupo constituido principalmente por ufólogos, 
se encontraba en la zona del Pajarillo realizando una expedición para 
localizar una puerta de acceso a la ciudad de ERKS. Según el relato de 
Dante Franch, ufólogo miembro de la expedición: “Estábamos en un 
arroyo de la quebrada de Macero (...) sobre unas piedras, mirando al 
Pajarillo. Entonces vimos una bola anaranjada, con una cúpula brillante 
que se levantaba y flotaba arriba de la sierra. De esa esfera grande 
salían otras luces más chiquitas, hasta quince o veinte esferas de luz 
que se movían alrededor (...) sentí en mi cabeza como una especie de 
zumbido, después un dolor en la frente y escuché: “El hombre tiene 
que ver para creer, acá tienen la prueba, difúndanla””. (Dangel, 2012, 
p. 20). 


A partir de esto, las narrativas no demoraron en llegar a la 
ciudad de Capilla del Monte. Diferentes autoridades municipales se 
trasladaron a la zona y se encontraron con una marca en la ladera del 
Pajarillo, con una forma de tendencia circular de unos cien metros de 
diámetro que, según esas voces, parecerían corresponderse con el rastro 
de calor y combustión generado por una nave intra / extraterrestre. Así, 
el Estado municipal entraba en escena y legitimaba los sucesos. 


Todos estos hechos no trascendieron de la escala local hasta que 
un medio de comunicación de alcance nacional (canal 9) se mostró 
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interesado en los acontecimientos. A través de un enviado especial, el 
periodista José de Zer, comenzaron a realizar una serie de notas desde 
Capilla del Monte y la zona del Pajarillo que fueron transmitidas en 
horarios de alta audiencia. Además, con la llegada de otros medios 
nacionales de misma envergadura, e inclusive algunos de origen 
extranjero, las narrativas en torno a lo extraordinario comenzaron a 
ser conocidas por fuera del ámbito de ufólogos y creyentes en agentes 
intra/extraterrestres. Así, la espacialidad turística capillense sufriría, 
a partir de ese momento, una profunda serie de modificaciones que 
continúan hasta la actualidad. 


Turismo intra/extraterrestre: la consolidación 


Si bien hemos enfatizado que no son estos los únicos sucesos que 
permitieron la actual organización espacial de Capilla del Monte, los 
eventos correspondientes, por un lado, a la mitología ERKS, y por el 
otro, a la “Huella del Pajarillo”, fueron fundamentales para la actual 
configuración de la localidad cordobesa vinculada al turismo intra/ 
extraterrestre. 


Sin embargo, en los últimos años, en el plano de los atractivos 
hubo un proceso de redefinición de algunos sitios y de lugarización 
de otros. Al modelo convencional de turismo de masas (propio de las 
localidades del valle) que ponía en valor sus paisajes, ríos y cerros se 
sumaron nuevos atractivos y nuevas prácticas. El caso más emblemático 
fue la aparición en escena del cerro Uritorco? como punto predilecto 
de este nuevo sistema socio-cultural. Este lugar está, en parte, bajo 
propiedad de la familia Anchorena desde 1992 y fue entregado en 
concesión para su explotación. 


En la actualidad, el turismo intra/ extraterrestre tiene un amplio 
desarrollo en la localidad, y está en manos de múltiples agentes 
privados, potenciados por el estado municipal, el Centro Comercial 
de Capilla del Monte y la Cámara de Turismo local. Existen museos 
y exposiciones sobre cuestiones ovni/et, un parque temático (Pueblo 
Encanto), y una cantidad importante de agencias y emprendedores 
espirituales que ofrecen avistajes, contactismos, meditaciones, rituales 
y visualizaciones. Respecto de estos últimos actores mencionados 
hay una clara distinción entre dos grupos: por un lado, las agencias 
de turismo, que generalmente, se encuentran en la calle principal y 


3 Para mayor desarrollo ver: Flores y Del Fabro (2023). 
Y — 
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ofrecen una variante más relacionada al tour convencional combinando 
el turismo ovni/et| con la visita a otros sitios y lugares. Por otro lado, 
los emprendedores espirituales (Flores, 2020) constituidos por un 
colectivo diverso y muy complejo. La forma de acceder a este tipo de 
propuestas no tiene la visibilidad que poseen las agencias. Para poder 
llegar a conocer y participar de estas experiencias funciona el “boca 
a boca”, las redes de lugares que se insertan en este tipo de circuitos 
esotéricos (como por ejemplo folletería que se halla en negocios de 
suvenires, librerías esotéricas, comercios newager, etc.) y la publicidad 
a través de redes sociales, blogs y webs. 


En cuanto a los lugares, a partir de los años “90 -también- 
hubo una ampliación de los santuarios extraterrestres de toda la 
zona. Nuevos sitios se sumaron como atractivos del turismo intra/ 
extraterrestre a partir de un proceso de esoterización y legitimación, 
que, junto a los casos ya mencionados del Pajarillo y Los Terrones, se 
sumaron: las cuevas de Ongamira, el cerro Colchiqui, Las Gemelas, las 
Puertas del cielo, el cerro Alfa*, entre otros. Estos atractivos se fundan 
en sus singularidades geográficas (la composición de minerales y 
rocas, la amplitud para poder visibilizar el paisaje, la altura de los 
cerros) y las representaciones simbólicas cimentadas históricamente: 
montes con características geológicas y geomorfológicas específicas; 
valles y llanuras con paisajes catalogados de “energéticos” o que 
han sido construidas históricamente como espacios sacralizados por 
sociedades previas (comunidades indígenas o grupos alienígenas 
ancestrales). Completan el panorama una gran variedad de comercios, 
hoteles, restaurantes y bares, puestos en ferias y emprendimientos en 
redes sociales que ofrecen mercancías y servicios relacionados con las 
temáticas intra / extraterrestres. 


Las experiencias vinculadas al turismo intra/extraterrstre, con 
gran anclaje en la actualidad, son consideradas como una dimensión 


4 En los últimos años, un grupo de Templarios adquirió tierras 
en las afueras de Capilla del Monte para fundar el “Territorio Arkadia”. 
El emprendimiento ofrece la posibilidad ser visitado para experimentar 
diferentes actividades ligadas al turismo. Según las narrativas de quienes 
habitan el lugar, fueron adquiridos los terrenos en donde se encuentra el 
cerro Alfa, renombrándolo cerro Magadala, en alusión a la figura de María 
Magdalena que es objeto de su devoción. 
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clave para el desarrollo turístico en la localidad. En el denominado 
Plan de Gestión Turística Capilla del Monte 2021-2026, se incorpora 
el proyecto “Capilla mística”. Este busca, entre otras acciones, relevar 
sitios de interés vinculados a la temática; diseñar eventos que se 
sumen al calendario anual; facilitar actividades públicas de manera 
frecuente; desarrollar la propuesta “Camino del Uritorco” y diseñar 
el “Circuito puntos de meditación”. El interés a futuro en el turismo 
intra/extraterrestre, y el conjunto de actividades y experiencias afines, 
es codificado por el Estado municipal capillense como un eje clave en 
sus proyectos de desarrollo turístico. 


Dentro de esta batería de atractivos que activan el turismo intra/ 
extraterrestre, uno de los más distintivos y que concentra mayor flujo 
de visitantes es el Festival Alienígena (FA) que se celebra anualmente. 
De esta manera, y con el breve recorrido realizado, lo que parecería 
algo extraordinario o poco convencional, cobra lógica y relevancia en 
la localidad de Capilla del Monte, si se tiene en cuenta el recorrido 
socio-espacial que atravesó en las últimas décadas. 


El festival Alienígena: entre lo sagrado y el ocio 


Dentro de las diferentes experiencias relacionadas a lo 
extraordinario en general, y a los fenómenos intra/extraterrestres en 
particular que ofrece Capilla del Monte, el Festival Alienígena (de 
ahora en más FA) es uno de los eventos más convocantes. Las plazas 
hoteleras y todo tipo de alojamientos suelen ocuparse en su totalidad 
y los trabajadores del turismo, del comercio, gastronómicos y otros 
rubros suelen prepararse con anticipación para jornadas laborales de 
alta demanda por parte de turistas, visitantes y locales. 


El FA es un evento que se viene organizando desde hace más de 
una década y sólo en ciertas ocasiones se vio interrumpido y cancelado, 
como por ejemplo, durante el proceso de pandemia afectado por el virus 
del COVID-19. Además, debido al actual contexto político, económico 
y social que se encuentra atravesando la Argentina, la edición 2024 
fue postergada, hasta el momento de redacción del presente capítulo. 
El gobierno nacional decidió retirar el apoyo financiero que provenía 
del Ministerio de Cultura, actualmente degradado y absorbido por el 
Ministerio de Capital Humano, cuestión que afectó a una constelación 
importante de diferentes festivales que se celebraban a lo largo y 
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ancho del país. Si bien agentes del municipio de Capilla del Monte 
venían anunciando una versión más austera del FA, algunos medios 
provinciales y locales replicaron declaraciones del actual intendente 
de la localidad, Fabricio Díaz, donde explicaba que, por cuestiones 
económicas, el festival -al menos- se postergará hasta que la situación 
mejore o aparezcan inversores dentro de la órbita de lo privado. 


Más allá de la edición en suspenso, es importante destacar 
que, previamente, las políticas públicas del Estado argentino en sus 
diferentes escalas buscaban promocionar y fomentar económicamente 
el evento. A nivel nacional, el ex Ministerio de Cultura, acompañó el 
festival a través de su difusión en diferentes medios de comunicación, 
e inclusive durante 2018 fue seleccionado junto con más de treinta 
fiestas, como parte del Programa “Festejar”, creado para estimular la 
pluralidad de manifestaciones artísticas y fomentar la expresión de 
identidades locales. 


En cuanto a la órbita de lo provincial, la página web oficial de 
la provincia de Córdoba (https://www.cordobaturismo.g0v.ar/) destaca a 
Capilla del Monte como uno de los destinos más populares de la zona 
y resalta, entre otras dimensiones, los fenómenos intra /extraterrestres 
como uno de los principales motores que impulsan a los visitantes 
de la localidad. Además, suelen realizar un seguimiento anual de las 
diferentes ediciones del FA. 


Asimismo, la gestión municipal se configura como un agente que, 
si bien muestra diferentes trayectorias según el gobierno, la dirección 
predominante en cuanto a promoción de experiencias turísticas, 
suele apropiarse de los fenómenos extraordinarios presentes en las 
narrativas y mercantilizarlos en clave turística. 


Además del Estado, una gran cantidad de agentes intervienen 
en las dinámicas del FA. Con un notable nivel de influencia se 
podrían mencionar al Centro Comercial de Capilla del Monte y 
la Cámara de Turismo. Dichas instituciones nuclean individuos 
involucrados en el turismo que buscan forjar ciertas directrices para las 
dinámicas de la actividad local. También se pueden mencionar otros 
trabajadores del turismo y del comercio no nucleados, artistas locales 
y de alcance nacional, instituciones educativas formales e informales, 
emprendedores espirituales, guías de contactismo, visitantes, turistas, 
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entre otros. La totalidad de los agentes mencionados, cada uno con 
intereses, capacidad de acción y poder distintos, cruzan sus trayectorias, 
con y sin disputas, a lo largo de los días de duración del evento. 


Si colocamos el foco en la estructura general del FA, la forma 
de organización, la grilla de actividades, y las lógicas generales del 
acontecimiento festivo, advertimos que posee una serie de patrones que 
se repiten año a año. Sin embargo, el presente capítulo se concentrará 
principalmente en la última edición, correspondiente al periodo que 
va desde el viernes 17 de febrero hasta el lunes 20 del mismo mes del 
año 2023. Si bien puede resultar una obviedad por lo ya comentado, se 
considera de gran relevancia recalcar que las fechas corresponden con 
los feriados nacionales de carnaval que anualmente se celebran en la 
Argentina, considerando al turismo como un punto estratégico para la 
economía. Esto hace que -además- la fiesta se conozca como “Carnaval 
alienígena”, fusionando -de alguna manera- ambas matrices. 


La oferta de actividades que componen el festival es muy amplia, 
y se orienta principalmente a dos grupos sociales específicos, aunque 
no excluyentes: por un lado, sujetos inmersos profundamente en la 
cosmología extraterrestre desde enfoques espirituales y/o ufológicos; 
y por el otro, visitantes curiosos por la temática extraterrestre pero 
no necesariamente eruditos en la materia. Es válido aclarar que no 
se deben pensar como categorías rígidas; de hecho, un mismo sujeto 
o grupo puede participar a lo largo del festival en actividades con 
diferentes modos de aproximación al fenómeno intra/ extraterrestre 
que articula la fiesta. 


De esta manera, se organizan con acceso libre y gratuito y van 
desde, debates y exposiciones con investigadores de fenómenos 
extraterrestres, encuentros con guías espirituales, contactistas de 
seres de otros mundos y dimensiones, actividades de observaciones 
nocturnas relacionadas al astroturismo, hasta ciclos de cine con 
temáticas alienígenas, búsquedas del tesoro para niños direccionadas 
a la temáticas de interés, espectáculos musicales y artísticos de 
miembros de la comunidad y de proyección nacional, para mencionar 
algunos. Sin embargo, el evento estrella y más convocante es el desfile 
de disfraces orientados a lo alienígena. 
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Sobre la RP 38 con el cerro Uritorco de fondo. 
Fuente: Foto propia, 2023 


Las actividades que conforman el cronograma del festival se 
realizan a lo largo de casi toda la jornada, siendo el horario nocturno 
el que concentra a la mayor cantidad de participantes. Estas se llevan 
a cabo en diferentes puntos de la ciudad, y en algunos casos, la oferta 
se superpone. 


Como ya se mencionó, el espectro de experiencias que se ofrece 
es muy amplio, y para un mejor análisis, se recupera y reinterpreta 
la propuesta de McKercher (2002) sobre la clasificación de turistas 
culturales: 


(1). The purpofesul cultural tourist (high centrality/deep 
experience)-learning about the others culture or heritage is a major 
reason for visiting a destination and this type of cultural tourist has 
a deep cultural experience; 


(11) The sightseeing cultural tourist (high centrality/shallow 
experience)-learning about the other's culture or heritage is a major 
reason for visiting a destination, but this type of tourist has a more 
shallow, entertainment-orientated experience; 
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(111). The casual cultural tourist (modest centrality-shallow 
experience)-cultural tourism reasons play a limited role in the 
decision to visit a destination and this type of cultural tourist 
engages the destination in a shallow manner; 


(10). The incidental cultural tourist (low centrality/shallow 
experience)- cultural tourist plays Little or no meaningful role in the 
destination decision-making process, but while at the destination, 
the person will participate in the cultural tourism activities, having 
a shallow experience; 


(v). The serendipitous cultural tourist (low centrality/deep 
experience-cultural tourism plays Little or no role in the decision to 
visit a destination, but while there this type of cultural tourist visits 
cultural attractions and ends up having a deep experience. 


Uno de los puntos más interesantes de la tipología recién descripta 
es que, si bien muestra dos polos, en donde uno se compone de turistas 
comprometidos e inmersos ya de manera previa en la experiencia, y 
el otro por visitantes que se ven atravesados por experiencias que 
les resultan interesantes y novedosas, pero de manera más casual, 
muestra un espectro gradual de casos intermedios, una especie de 
continuum. Recuperando este modelo desde una interpretación más 
plástica, podemos pensar en una doble agrupación de las diferentes 
actividades que se llevaron a cabo en el FA 2023 y de los sujetos que 
participaron de estas. 


Por un lado, el primer grupo se vincula con aquellas experiencias 
relacionadas a la dimensión turística de lo ufológico y la turistificación 
de la espiritualidad intra/extraterrestre. En este caso las propuestas 
se enlazan principalmente al universo de sujetos que están inmersos 
en una red de creencias sobre fenómenos extraordinarios en general, 
e intra/extraterrestres en particular. El universo ufológico contiene 
códigos y dinámicas propias, que se expresan en lenguajes, costumbres 
y rituales que se deben conocer previamente para lograr penetrar en 
su complejidad. Las actividades pueden incluir desde disertaciones 
sobre casos de fenómenos intra/extraterrestres, experiencias de 
contactismo, análisis de ciudades etéreas/intraterrenas, continentes 
ocultos, descripción de redes de vínculos extraterrestres a nivel global, 
meditaciones entonando mantras, exposiciones sobre fenómenos 
anómalos en general, entre otros. 
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El eje vertebral de este grupo, como ya se mencionó, es la 
presencia de un código -a veces implícito- de signos y símbolos que 
son propios del universo de sujetos que participan de manera más 
o menos activa en los sistemas de creencia intra/extraterrestres y 
afines. Estos sujetos se pueden caracterizar desde aquellos percibidos 
como investigadores y estudiosos del tema (que buscan analizar estos 
fenómenos a través de herramientas y conocimientos técnicos propios 
de la modernidad occidental), hasta individuos atravesados por 
dimensiones e inquietudes más relacionadas a lo espiritual y / o sagrado. 
Es posible que este perfil de participante del festival no se reconozca 
a sí mismo como “turista”, ya que esta categoría, sobre todo asociada 
desde el sentido común al ocio y al descanso, no suele estar presente 
dentro de sus inquietudes u objetivos a la hora de participar del FA. 
Sin caer en esquemas rígidos, los asistentes a este tipo de experiencias 
-en su mayoría- se acercarían más a la órbita de los purposeful tourist 
o sightseeing cultural tourist, del esquema de McKercher, en donde 
el turista le otorga una alta centralidad a la actividad, más allá de 
configurar una experiencia profunda o superficial. 


Por el otro lado, el segundo grupo apunta a experiencias ligadas 
a la dimensión turística de lo intra/extraterrestre pop y afines. En este 
caso el conjunto de actividades que forman parte del festival es muy 
amplia, pero como hilo conductor principal, se podría dilucidar un 
conglomerado de símbolos y signos que conforman un acercamiento 
a lo intra/extraterrestre configurado principalmente por los medios 
de comunicación, la industria del entretenimiento y otros sectores 
hegemónicos orientados al mercado del consumo con fuertes tintes 
de frivolidad que codifican una noción específica de lo extraordinario 
para el caso. La referencia a lo pop, se vincula directamente con una 
interpretación y paralelismo con el movimiento artístico que surge 
durante la década de 1960 en EE. UU y cuyo principal exponente fue 
Andy Warhol. Los artistas del universo pop buscaban generar obras a 
partir de las convenciones de los mass media, en donde se indagaba una 
expresión plástica de un mundo en el cual se modificaron los roles y 
se pasó de una sociedad principalmente autoritaria, a una permisiva, 
glamorosa y consumista (Ortiz Lozano, 2019). Aunque configurando 
una complejidad propia, los sujetos que participan de ofertas más 
cercanas a este tipo de experiencias no necesariamente deberán ser 
conocedores en profundidad del complejo entramado de creencias 
sobre los fenómenos intra / extraterrestres. Es probable que sean más 
afines a los gradientes cercanos a las categorías de serendipitous tourist 
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o incidental cultural tourist que propone McKercher, en donde el turista 
le otorga a la actividad una baja centralidad y puede traducirse tanto 
en una experiencia profunda como superficial. 


Las actividades suelen estar alcanzadas por la dimensión de lo 
lúdico y el ocio e inclusive para el público infantil y familiar. Desfiles, 
conciertos, danzas, y prácticas más convencionales de los festejos de 
carnaval que se llevan cabo en el territorio argentino, pero con aristas 
que lo tiñen de temática alienígena. Este tipo de acciones son las que 
suelen concentrar un mayor número e interés de turistas y visitantes. 


Dentro de estos dos grandes grupos de experiencias turísticas es 
quese vertebró el FA. Más allá de ambos bloques, se debe tener en cuenta 
que, por un lado, las experiencias pueden contener características de 
ambos conjuntos y que no existe una competencia entre éstas, sino que 
se genera una dinámica cristalizada en un alto nivel de organización y 
organicidad dentro del cronograma propuesto. Por el otro, nuevamente 
dejar en claro que los sujetos no son “exclusivos” de alguna de las 
modalidades mencionadas, inclusive en muchas ocasiones los espacios 
en donde se llevan cabo las actividades son contiguos o compartidos. 


A continuación, se realizará un breve recorrido sobre algunas de 
las actividades que se llevaron a cabo durante la edición 2023 del FA, 
considerando la tipología propuesta y por fuera del orden presentado 
en el cronograma del evento. 


Experiencias vinculadas a la dimensión turística de lo ufológico y la 
espiritualidad intra/extraterrestre 


Uno de los primeros encuentros que se celebraron en el festival 
se llevó a cabo durante el atardecer, en la base del cerro insignia de la 
ciudad, y se denominó “El Uritorco secreto”. La selección del lugar para 
dar inicio al evento, no fue una cuestión azarosa, ya que se trata de un 
accidente geográfico que es uno de los símbolos principales de la zona, 
y considerado un santuario de contactismo intra/extraterrestre que 
recupera la cosmología erksiana. Las excursiones al cerro en busca de 
fenómenos anómalos y experiencias espirituales, son en la actualidad, 
una de las prácticas que mayor cantidad de visitantes convoca. 


El encuentro estuvo dirigido por Ricardo González Corpancho 
quien se autodenomina contactista con seres intra/extraterrestres. 
Según explicó en su exposición, desde su niñez experimentó diferentes 
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situaciones donde se le presentaron este tipo de “entidades”, a veces 
de manera fortuita y otras a través de su propia búsqueda. Este 
contactista con reconocimiento internacional nació en Lima (Perú) 
pero hace años se encuentra radicado en Capilla del Monte. Es autor 
de más de una veintena de libros relacionados a la temática ufológica, 
miembro de instituciones que estudian y buscan el contacto con seres 
de otros planetas, y suele viajar a diferentes países para participar de 
congresos, encuentros y experiencias rituales de contacto. 


El predio donde se desarrolló este encuentro se localizaba 
sobre el camino principal de acceso al cerro, y la charla se dio al aire 
libre con una vista directa al Uritorco. La mayoría de los asistentes 
tenían conocimientos previos de quién iba a dirigir la actividad, ya 
que respondían y parecían estar familiarizados con las lógicas, signos, 
lenguajes y símbolos que se pusieron en juego a lo largo de la jornada. 
La conferencia duró alrededor de dos horas y se podría dividir en 
tres momentos. Una primera parte de apertura y presentación en la 
cual el foco estuvo puesto, por un lado, en el desarrollo de diversas 
situaciones que experimentó Corpancho ligadas con fenómenos 
intra/extraterrestres. Por el otro, comentó ciertas condiciones que 
posee la zona de Capilla del Monte que habilitarían la existencia 
de manifestaciones extraordinarias: minerales, sedimentos y otros 
materiales que componen la geomorfología del lugar, junto con 
condiciones climáticas específicas. En dicha narrativa espacial se 
puede apreciar la importancia de la retroalimentación entre discursos 
y signos culturales y las características físicas del lugar. 


En un segundo momento se trataron temas de coyuntura, 
aludiendoa explicaciones sobreciertos objetos voladores que circulaban 
en los cielos de EE.UU. y relativizando la “supuesta” actividad intra/ 
extraterrestre al adjudicárselo a elementos de espionaje militar de 
origen chino. En este caso se puede observar un desplazamiento de lo 
extraordinario a un plano de lo ordinario pero que construye puentes 
de diálogo con el universo de las teorías conspirativas. Se hicieron 
presentes discursos contenedores de este tipo de creencias, que buscan 
explicaciones en torno al secreto y lo oculto, y operan sobre la matriz 
científica englobada en prácticas de razonamiento del sentido común 
(De Ípola, 1982). 


En tercer término, y a modo de cierre, el contactista invitó al 
público a realizar un ritual de meditación colectiva, acompañado de 
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música con cuencos, sonidos con tonalidades de mantra y ejercicios 
de respiración. De un momento a otro, la textura de lo sagrado se vio 
activada momentáneamente en el lugar a partir de prácticas que se 
podrían vincularse con lógicas más propias de la Nueva Era. 


Otro conjunto de actividades dentro de este bloque se presentó 
en el cine-teatro Enrique Muiño, donde se llevó a cabo un ciclo de 
conferencias. La institución queda localizada en la zona céntrica de 
Capilla del Monte, a unos pocos metros de la Calle Techada, nodo 
principal de concentración de visitantes y turistas del FA. La ventaja 
de la ubicación del teatro radica en la cercanía a otras actividades 
paralelas o contiguas a los encuentros que fueron ofrecidos allí. A lo 
largo de todo el año, esta institución cultural, funciona como el principal 
centro donde se proyectan películas, se presentan obras de teatro y 
otros eventos culturales. El ciclo de conferencias tuvo lugar durante las 
tardes, y ofrecía un importante número de disertaciones que versaban 
principalmente en torno a temáticas intra / extraterrestres en general, y 
vinculadas a la zona de Capilla del Monte y la ciudad intraterrena de 
ERKS. 


La dinámica de la mayoría de las presentaciones contaba con 
un primer momento de exposición del invitado, al cual se le otorgaba 
un tiempo específico, para luego generar un espacio de consultas, 
preguntas, comentarios que surgían por parte de la audiencia. A modo 
de ejemplo vale la pena mencionar algunas de las disertaciones del 
ciclo. 


Marcelo Albala fue uno de los que expuso en su disertación 
denominada “Las puertas de Erks”. De relación estrecha con Ángel 
Cristo Acoglanis”, es un contactista activo que brinda charlas, talleres y 
encuentros vinculados a la espiritualidad intra/extraterreste. Es autor 
de varios libros y uno de los referentes más importantes de la temática 
en cuestión de la zona de Capilla del Monte, así como un emprendedor 
espiritual que realiza experiencias de contactismo en Los Terrones. 
Como lo indica su título, la presentación estuvo focalizada en el análisis 
de la ciudad intraterrena de ERKS, componente clave de la mitología 
construida por el propio Acoglanis. 


5 Según testimonios del mismo Albala, durante su juventud y 


mediante el contacto de su tío Yaco Albala (también inmerso en el universo 
de las enseñanzas espirituales) conoció a Acoglanis y formó parte de varias 
expediciones rituales de contactismo en Los Terrones. 


-9- 


CapítuloSIETE - Festival alienígena 


Una cuestión a destacar es que, hacia el final del encuentro, Albala 
invitó a toda la audiencia a participar de una práctica de meditación. 
Nuevamente, la textura de lo sagrado se activó en el lugar, a partir de 
una acción ritual estrechamente ligada a los movimientos new age. 


Otra de las charlas se denominó “Naves y seres ET en Capilla 
del Monte” dirigido por el ya mencionado testigo de la “Huella del 
Pajarillo”, Dante Franch. En sus redes (https://wvww.dantefranch.com.ar/ 
y https://www.instagram.com/dante.franch/) se presenta como “escritor 
e investigador en ovnilogía”. Participó en experiencias de campo 
con naves extraterrestres, y es especialista en radiestesia psíquica, 
psicoenergía, telepatía, clarividencia y precognición”. Asimismo, 
posee una fuerte presencia en diferentes medios de comunicación, 
sobre todo locales. 


Un tercer ejemplo es la disertación presentada por Guillermo 
Dangel, investigador sobre fenómenos intra/extraterrestres de 
Capilla del Monte. Su exposición fue titulada: “Historias de ERKS”, 
y se concentró en una crónica más de carácter histórico sobre los 
sucesos ocurridos en torno a las exploraciones y rituales que el profeta 
Acoglanis llevó a cabo en Los Terrones y otros puntos de relevancia 
en su vida, retomando a la vez la huella que dejó este personaje en la 
cosmología local. No es menor subrayar el dato que muestra que las 
principales disertaciones de este ciclo versaron sobre dos de los hitos 
locales a los que hemos hecho mención al inicio de este capítulo y que 
constituyen las narrativas fundacionales: la ceremonia de Acoglanis en 
Los Terrones y la Huella del Pajarillo. 


Además, y de manera complementaria, se dio otro núcleo de 
conferencias que abordaron fenómenos de escala continental, pero en 
las que se plantearon vínculos con Capilla del Monte. Por un lado, se 
presentó “La isla de Pascua y el continente perdido de Mu”. En este 
caso el responsable fue Gustavo Fernández, quien expuso sobre las 
temáticas en torno a potenciales culturas de las que se perdieron el 
rastro y su relación con el continente perdido de Muf'. Se enfatizó en 


6 Mu, equiparable a los casos de la Atlántida o Lemuria, según indican 


las narrativas, fueron territorios que, por diferentes eventos generalmente 
asociados a cataclismos, han desaparecido. En la actualidad diversos sujetos 
y grupos se dedican a la búsqueda de evidencias que permitan comprobar su 
existencia. 
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los paralelismos entre el mencionado supuesto continente, el conjunto 
de islas hoy llamado Rapa Nui y las culturas comechingonas que 
habitan la zona de Capilla del Monte. Por el otro lado, Jorge Suárez 
Armillei, presentó “Incas en el Uritorco”, y a lo largo de la exposición 
se tendieron puentes de diálogo entre Machu Picchu y los incas con el 
cerro Uritorco y los indígenas comechingones. Según las especulaciones 
del disertante, ambas culturas fueron construidas con la intervención 
de seres intra/terrestres. En los dos casos se colocó el foco en el 
componente indígena local -representado por los comechingones- 
resaltando su espiritualidad y misticismo. 


Es de destacar el juego de escalas que se construyó generando 
conexiones entre los fenómenos locales de Capilla del Monte y otras 
narrativas correspondientes a espacios localizados en otros puntos 
de Latinoamérica, e incluso a escalas de lo imaginario y lo fantástico 
(como el caso de los continentes perdidos). Es evidente el nivel de 
conexión y diálogo que poseen a nivel global la articulación de redes 
de creencias en torno a espiritualidades intra/extraterrestres, muy 
permeadas además por el componente new age. 


Experiencias vinculadas a la dimensión turística de lo intra/ 
extraterrestre pop y afines 


Este conjunto de actividades evidenció una gran heterogeneidad 
hacia su interior. Allí se mixturan de manera más evidente las 
prácticas propias del universo de las creencias intra/ extraterrestres 
con dinámicas usuales del turismo de masas y la dimensión festiva 
propia del carnaval. 


Una de las primeras experiencias que se ofrecieron en el 
cronograma del FA estaba destinada específicamente al público infantil 
y se denominó: “La noche de las luciérnagas”. Esta actividad se llevó 
a cabo en la Biblioteca Mariano Moreno durante el horario nocturno. 
Se invitaba a los participantes a traer linternas propias debido a 
que “Las hadas, los duendes y las brujas vuelven para contarnos 
sus secretos”  (https://www.turismocapilla.gob.ar/eventos/noche-de-las- 
luciernagas-/299/). Desde la invitación, ya emergía un vínculo que, si 
bien no encaja de manera directa con lo intra / extraterrestre, si lo hace 
con la dimensión de lo extraordinario y lo fantástico. 


Además, otra de las actividades que se focalizaron en el público 
infantil fue la “Búsqueda del tesoro alienígena”. La misma inició 
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durante el horario matutino y el punto de partida fue la plaza San 
Martín. Como en la lógica clásica de esta práctica lúdica, se le otorgó 
un mapa a cada participante en donde se disponían una serie de postas, 
las cuales deberían ser descubiertas mediante la resolución de un 
acertijo. De esta manera, y a través de narrativas intra/ extraterrestres, 
los participantes debieron recorrer distintos puntos de la localidad. 


Una actividad de gran convocatoria fue la experiencia de 
astroturismo. La misma se celebró en el ya mencionado parque temático 
Pueblo Encanto. En su web oficial se puede leer: “Un lugar donde la 
energía se siente, bajo la atenta mirada del Uritorco. Contamos con un 
inédito Laberinto de Cuarzo, el más grande del mundo, ideal para la 
práctica de terapias holísticas, con el resguardo de un lugar sagrado 
para los originarios del lugar, las tribus comechingonas” (https:// 
wiww.puebloencanto.com.ar/). Como su título lo indica, la experiencia 
se relacionó con la práctica de astroturismo, el cual puede entenderse 
como aquel “tourism using the natural resource of unpolluted night skies, 
and appropriate scientific knowled for astronomical, cultural or environmental 
activities” (Fayos-Sola y Marín, 2009: 5). De esta manera, se aprovecha 
la diafanidad y el bajo nivel de contaminación lumínica, para consumir 
el paisaje astronómico nocturno de la zona. Este tipo de experiencias, 
por compartir espacio y temporalidad, se podría pensar de manera 
asociada al turismo intra/extraterrestre, en la medida en que ambas 
se sedimentan principalmente a partir de la observación del cielo 
nocturno. 


Otras de las actividades que se ofrecieron en el festival fue el 
“Ciclo de cine alienígena” con sede en el ya citado Cine Teatro Enrique 
Muiño. Si bien se compartió espacio con las diferentes disertaciones de 
expertos en temáticas intra/extraterrestres, el funcionamiento fue en 
paralelo y sin ningún tipo de disputas. Rasgo interesante a destacar es 
que hubo una intención de proyectar material audiovisual de origen 
nacional como los casos de las películas “El Ucumar” y “Luz Mala”, 
ambas vinculadas a tramas relacionadas con lo extraordinario. 


Las actividades nocturnas y de cierre de jornada solían ser las más 
concurridas por los visitantes. Se llevaban a cabo en la zona céntrica y 
comercial de la localidad, y como es usual en temporada vacacional, se 
cortó el tránsito vehicular a lo largo de varias cuadras de la diagonal 
Buenos Aires, la vía que concentra el mayor flujo de visitantes y en 
donde se ubica la célebre Calle Techada. Asimismo, los dos puntos 
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claves del espacio planificado para la fiesta se dispusieron de manera 
contigua y fueron, en la Calle Techada, y el punto denominado 
Escenario Cinco Esquinas. En este último se dispuso una plataforma 
con una pantalla de grandes dimensiones desde donde se condujo el 
evento durante las tres jornadas nocturnas del FA. 


La primeranoche del carnaval de temática alienígena desarrollada 
en el casco céntrico, contó con una apertura oficial en la que participaron 
diferentes autoridades locales y se comentó la dinámica y el programa 
que se ofrecería a lo largo del carnaval. Hubo presentaciones de artistas 
e instituciones, principalmente locales como Academia Vemont-Fitness 
Fusión, Escuela de Danza y Fitness Attitude, Balumba Twins, DJs. Para 
el cierre se organizó la “Fiesta Neón”, de temática intra / extraterrestre, 
en la que se invitó a todos los participantes a danzar y se prepararon 
puestos de maquillaje y vestimentas neón. 


Sin dudas el momento clave y de mayor participación en la 
totalidad de la fiesta fue el convocante desfile de temática alienígena, 
que se celebró por partida doble durante las últimas dos noches del 
FA. Los concursantes debían anotarse previamente y se los invitaba 
a asistir con disfraces que cruzaran alguna dimensión de lo intra/ 
extraterrestre. El desfile se realizó a lo largo de un trayecto de más de 
400 metros sobre la ya citada diagonal Buenos Aires con punto final 
en las escalinatas del edificio de la Secretaría de Turismo, Cultura y 
Deporte, contiguo al predio Gabriel Suárez. 


Los diferentes sujetos disfrazados se iban desplazando, bailando 
y cantando, y participaban tanto con disfraces grupales como 
individuales, ya sean adultos, jóvenes o niños. Era usual la presencia 
de atuendos referentes a seres intra/extraterrestres, donde permean 
las narrativas e imaginarios de la industria cinematográfica, de medios 
y la cultura pop, como el “clásico” formato del ser verde con ojos de 
gran tamaño: ET, el extraterrestre; el típico alíen de la saga de películas 
hollywoodense, incluso algunos provenientes de la cultura manga 
japonesa. Además, eran acompañados por los artistas locales que, al 
ritmo de tambores y bailes, escoltaban el desfile con performances 
cercanas al candombe y las murgas, dinámicas típicas de los carnavales 
en gran parte del país. 
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Mientras los concursantes desfilaban por la calle, en las veredas 
se disponían los espectadores que se detenían a mirar atentamente el 
evento. Sin embargo, una cantidad importante de turistas -también- 
circulaban por la zona desarrollando otro tipo de prácticas vinculadas 
al turismo intra/extraterrestre. El ambiente familiar con presencia 
de adultos y niños era acompañado por dinámicas propias de los 
carnavales: circulaban infantes corriendo con tarros de espuma que 
arrojaban sobre los demás presentes y los vendedores ambulantes 
de golosinas típicas y productos temáticos recorrían las calles más 
importantes. 


FIGURA 2 - El desfile en pleno desarrollo en las cercanías de la Calle Techada 
Fuente: https://cdmnoticias.com.ar (última consulta: marzo de 2024) 


Además, al paisaje festivo se sumaban en paralelo al desfile 
otras opciones de entretenimiento. Por un lado, en las calles aledañas 
a la Calle Techada se dispuso la Feria mística, que nucleó a diferentes 
emprendedores de la región que ofrecían sus mercancías a los 
visitantes; desde muñecos y mates con temáticas intra / extraterrestres, 
hasta cerveza verde “alienígena” fueron algunos de los productos que 
más llamaron la atención de los turistas. Por el otro lado, el municipio 
capillense organizó un concurso de vidrieras de temática alienígena 
para que los comercios locales diseñaran sus ventanales de exposición. 
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Es interesante destacar todo este conjunto de actividades que 
permitieron la configuración de una especie de collage espacial en donde 
se yuxtapusieron dinámicas y signos que condensaron dimensiones de 
lo intra / extraterrestre con lógicas del carnaval, dinámicas turísticas, de 
consumo entre otras. De esta manera, y sin tensiones significativas, los 
visitantes consumieron el FA en vario sentidos, instancias y contextos. 


En ambas noches de desfile, el cierre se dio en el mencionado 
predio Gabriel Suárez, que contaba con un escenario de importantes 
dimensiones. La primera noche, a modo de cierre tocaron conjuntos 
musicales de la zona como Capitán Funtastic, Peperina en Llamas, 
Paymobil, entre otros. Sin embargo, la segunda y última fue, sin dudas, 
la de mayor convocatoria. 


Una vez finalizado el desfile, en la noche de cierre, se invitó a 
la totalidad de participantes a que se nuclearan en las cercanías del 
escenario y, de esta manera y a través de un jurado, se seleccionaron 
los ganadores de las diferentes categorías que compitieron con sus 
disfraces, como, por ejemplo, el mejor disfraz individual y/o colectivo. 
Terminada la premiación, y acompañado por una gran cantidad de 
visitantes, el FA cerró su edición con un ciclo de artistas musicales, entre 
las que se presentó la banda “Los Pericos”, de reconocida trayectoria 
nacional y latinoamericana, cerrando los tres días de intensa actividad 
en toda la localidad serrana. 


A modo de cierre 


Capilla del Monte es una localidad con una fuerte raigambre en 
cuanto a narrativas espaciales y experiencias ligadas alo extraordinario. 
Dentro de ese amplio universo, la dimensión intra / extraterrestre es la 
que mayor potencia tomó en las últimas décadas, hasta el punto en 
que se gestaron complejas redes de creencias al respecto con rituales 
y dinámicas propias. Tan importantes se volvieron dichas narrativas 
espaciales que lograron permear en otras esferas como la política, la 
económica y la turística, entre otras. 


Las funciones de las fiestas en general, y los carnavales en 
particular, son amplias: romper con el andar cotidiano, exorcizar 
demandas, condensar disputas, habilitar el ocio, repensar las culturas 
locales, poner en juego diferentes rituales, motorizar el turismo, 
dinamizar la economía, entre otras. El caso del FA cordobés condensa 
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varios de estos propósitos y, además, busca resaltar el peso de lo local y 
su especificidad. La identidad local capillense, cristalizada -en parte- en 
estas representaciones espaciales sobre lo intra / extraterrestre, habilitó, 
entre otros aspectos, generar un festival de temática alienígena que 
logró expresar parte de su cultura, repensando y poniendo en diálogo 
dinámicas de otros juegos escalares. 


Lógicas propias de lo festivo, lo sagrado, lo turístico se conjugan 
para la celebración del FA. De esta manera, se logró generar una 
festividad que, año a año convoca a un gran número de turistas a 
visitar la localidad. Dicho fenómeno se tradujo en un aumento de la 
actividad económica y turística que resulta clave en el desarrollo local. 


El actual contexto sociopolítico a nivel nacional, llevó a la 
suspensión del FA en su edición de 2024. Como consecuencia de ello, 
en Capilla del Monte se proyectaron -igualmente- eventos por los 
feriados del carnaval, pero de menor envergadura. Un Estado presente 
en todas sus escalas resulta fundamental para la generación de una 
dinámica de retroalimentación que sustente y habilite el desarrollo 
cultural, político y económico local y nacional. 


Sitios webs y redes sociales consultadas: 
https://www.u fofestival.com/ 
https://www.cultura.gob.ar/ 
https://capilladelmonte.gov.ar/municipalidad/ 
https://www.cordobaturismo.g0v.ar/ 
https://www.turismocapilla.gob.ar/ 
https://cerrouritorcoficial.com.ar/ 
https://www.dantefranch.com.ar/ 
https://www.puebloencanto.com.ar/ 
https://www.cdmnoticias.com.ar/ 


https://www.instagram.com/festivalalienigenaoficial/ 
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HALLOWEEN 


en Argentina 


¿Una nueva micro mitología de la 
vida cotidiana? 


Matías Romani 


CapítuloOCHO - Halloween 


Introducción 


Resulta evidente que en los últimos años han ganado notoriedad 
una serie de celebraciones no tradicionales en los principales centros 
urbanos de Argentina. Frente a un calendario oficial que reproduce las 
vicisitudes del relato histórico y promulga pintorescas celebraciones 
regionales, aparecen una serie de prácticas festivas que no se enmarcan 
en ese registro cultural. Dentro de este grupo se pueden identificar 
aquellas celebraciones no tradicionales que corresponden a minorías 
étnicas como San Patricio o el Año Nuevo chino, pero también, las que 
se encuentran dentro del calendario de ventas como, por ejemplo, el 
Día de la madre, del amigo, del niño, etcétera. Halloween constituye 
un caso paradigmático de celebración no tradicional según contiene 
ambas determinaciones: una referencia étnica, vinculada al mundo 
anglosajón, pero también un fuerte carácter comercial. A nivel 
general, estas festividades exhiben características que las diferencian 
del formato convencional en lo que respecta al origen alóctono de la 
celebración como a su modelo de circulación de carácter trasnacional. 


El objetivo del siguiente capítulo consisteen analizar la celebración 
de Halloween en los centros urbanos de la Argentina durante el 
primer cuarto del siglo XXI. Si se acepta la idea que el fenómeno de 
las festividades comerciales puede ser leído desde diferentes ángulos 
y dimensiones, la intención de este trabajo consiste en pensar esta 
nueva celebración en Argentina como parte de un proceso más amplio 
de reencantamiento del mundo (Maffesoli, 2009a). En este sentido, la 
hipótesis que se pretende demostrar es que en el capitalismo global 
se produce una forma particular de irrupción de lo sagrado donde la 
aparición de un tiempo festivo y de una mitología en la vida cotidiana 
se codifica bajo la lógica de la forma mercancía. Esta tensión que se 
genera entre las prácticas rituales y los procesos adquisitivos reviste un 
especial foco de interés para los estudios culturales contemporáneos 
debido al creciente peso económico que adquieren las celebraciones 
no tradicionales y su forma particular de circulación global. Así, este 
capítulo intenta dar cuenta de una nueva realidad festiva que emerge 
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en la Argentina del siglo XXI, sus condiciones de instalación en el 
contexto urbano y su apropiación desigual por parte de los diferentes 
grupos sociales. 


Esta propuesta toma como punto de partida la premisa de 
que el proceso de consumo constituye un hecho social total (Alonso, 
2005) en el sentido en el que las prácticas materiales y la lógica 
simbólica que las envuelven devienen instancias inescindibles. Así 
el proceso de apropiación y uso de los artefactos culturales supone 
el entrecruzamiento de las distintas dimensiones de la vida social: la 
racionalidad económica, la sociopolítica, la simbólica y estética, y la 
integrativa y comunicativa (García Canclini, 2013). Por ende, asume 
que las construcciones mítico-imaginarias que se realizan en la vida 
cotidiana son una forma de apropiación del mundo mediante una 
lógica sentimental, afectiva y emotiva (Carretero, 2006). Este enfoque 
presume repensar el lugar de la magia, lo sagrado y el ritual como 
expresiones que no desaparecen en los tiempos de la globalización y la 
cultura digital, sino que, por el contrario, parecen reconfigurarse con 
diversos matices desde una nueva perspectiva. Por eso, la expansión 
de una celebración como Halloween constituye un hito fundamental 
para comprender la lógica cultural del capitalismo tardío expresada en 
una nueva mitología cotidiana. 


Desde el punto de vista metodológico este capítulo resulta de 
una estrategia de trabajo flexible con un alcance exploratorio en cuanto 
su Objetivo principal consiste en examinar un problema poco estudiado 
en el ámbito académico como es el universo de las celebraciones no 
tradicionales. De ahí se desprende la elección de una perspectiva 
de análisis con una impronta multidisciplinaria la cual se propone 
desdibujar la frontera que separa al marketing, los estudios urbanos, la 
sociología del consumo y la arqueología clásica. El método utilizado para 
construir la evidencia empírica se desprende del carácter exploratorio 
del trabajo y descansa en el uso de diferentes fuentes secundarias. La 
investigación documental se basó en tres etapas distintas: la revisión 
de las fuentes bibliográficas, el relevamiento de las intervenciones 
periodísticas y las publicaciones en formato digital en redes sociales. 
Por último, han sido muy importantes también, los informes de prensa 
publicados por CAME (Confederación Argentina de la Mediana 
Empresa) en relación con el peso económico de Halloween durante 
el periodo 2015-2022 y su instalación progresiva en el calendario de 
ventas. 
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En el primer apartado de este capítulo se realiza una breve 
descripción histórica sobre los orígenes de la celebración de Halloween 
y sus respectivas modificaciones a lo largo del tiempo junto con las 
perspectivas teóricas que vinculan la construcción de universos 
simbólicos en la relación con lo sagrado. En segundo lugar, se aplica 
un modelo de difusión de mitologías comerciales (Romani, 2016), 
inspirado en la arqueología, que sostiene la existencia de diferentes 
focos de propagación de un artefacto cultural con sus modelos 
correspondientes. En este punto, se analiza el modelo de difusión 
epidemiológico vinculado a los focos primarios donde predomina 
una propagación por contagio, un esquema adaptativo que describe la 
dispersión por estimulación en los focos secundarios, y la existencia de 
un modelo teatral donde la celebración se produce vía representación 
mediática en el contexto de la globalización. Este último caso, permite 
analizar algunas particularidades sociodemográficas asociadas con la 
reciente incorporación de la celebración de Halloween entre los centros 
urbanos de Argentina durante el primer cuarto del siglo XXL 


Impura historia de fantasmas 


La celebración de Halloween tiene una historia plagada de 
accidentes y desvíos. Desde sus orígenes inciertos en la mitología 
pagana hasta su reconfiguración contemporánea como fiesta de 
consumo mercantil del capitalismo globalizado ha sufrido, a lo largo 
de los siglos, una innumerable cantidad de variaciones y apropiaciones 
culturales diferentes. En términos etimológicos, el nombre Halloween 
(A!] Hallows” Eve) proviene de la contracción lingúística de Al! Hallows 
Evening que significa, en términos literales: la víspera del Día de todos 
los Santos, y que dentro de la liturgia cristiana se celebra el 1” de 
noviembre del calendario gregoriano. Así, desde las sociedades pre 
agrarias hasta las del capitalismo global, la noche del 31 de octubre 
aparece retratada en relatos, prácticas e imágenes que describen la 
apertura de un espacio liminar en la vida cotidiana donde se produce 
la irrupción de lo sagrado y una abolición del tiempo histórico. Ya sea 
por la preponderancia de la nocturnidad -“la luna es el primer muerto, 
pero también el primer muerto que resucita” (Eliade, 1997, p. 83)- al 
igual que el paisaje de monstruosidad que deriva de la aparición de las 
figuras de lo inhumano, se observa bajo las marcas representativas del 
ritual, el complejo simbolismo de la regeneración periódica. 
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La fiesta de Halloween constituye una forma cultural residual en 
la que se repite una concepción cíclica del tiempo. En las sociedades 
premodernas, la vida cotidiana no se estructura en función de las 
decisiones individuales de sujetos autónomos sino más bien como 
una reiteración de acontecimientos que encuentran explicación en el 
pasado colectivo. De modo que el presente, lejos de vivirse como un 
momento indeterminado por la irrupción de lo nuevo y original, se 
constituye como la repetición de lo siempre igual. Esta concepción 
cosmológica, absolutamente impregnada de un componente mágico- 
religioso, describe un momento específico del ciclo natural como, 
por ejemplo, lo que sucede en algunas regiones del hemisferio norte, 
el fin de los meses cálidos y el comienzo de la temporada invernal. 
Así, la noche del 31 de octubre representa un momento de muerte y 
resurrección para las comunidades agrícolas y ganaderas, las cuales 
celebran mediante la práctica festiva el fin de la cosecha. Momento 
de exhibición, de gasto superfluo y rivalidad mimética pero también 
de regeneración del tiempo, de redistribución ritual de la riqueza y 
de reproducción de la communitas, esto es el núcleo de la conciencia 
colectiva que subyace a todo ordenamiento social, y que expresa el 
“vínculo social generalizado” (Turner, 1988, p. 103). 


De modo que la pregunta por los orígenes de Halloween no 
representa una búsqueda especulativa ni un mero ejercicio intelectual, 
sino que, por el contrario, constituye una indagación fundamental 
que arroja luz sobre la propia constitución del ser social y el carácter 
existencial de las celebraciones festivas. La hipótesis teórica sobre la 
que se funda este trabajo sostiene que, dentro de esa fase mágica, la 
relación entre el hombre y el mundo se estructura como una unidad 
inmediata en tanto que la realidad aún no se encuentra escindida, 
como sujeto y objeto o como sistema técnico y religioso. De modo 
que “el universo mágico está estructurado según la más primitiva y 
pregnante de las organizaciones: la de la reticulación del mundo en 
lugares privilegiados y en momentos privilegiados” (Simondon, 
2007, p. 182). Ya sea con la figuración del espacio en niveles cósmicos 
mediante el simbolismo de la ascensión o de la identificación del 
centro o a través de la caracterización de un tiempo cíclico que permite 
la regeneración periódica, los lugares sagrados y las celebraciones 
agónicas constituyen marcas distintivas en la configuración espacio 
temporal que interrumpen el continuo de la vida cotidiana e instauran 
un vínculo mágico y reversible en la relación entre el hombre y el 
mundo. 
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La búsqueda de los antecedentes históricos ha suscitado un 
intenso debate entre antropólogos y folkloristas. Existe una primera 
línea interpretativa entre quienes leen Halloween en línea de 
continuidad con los ritos de regeneración natural de la mitología celta!. 
El antecedente inmediato sería la fiesta pagana de Samhain que significa 
literalmente “fin del verano”, señalando el inicio del año nuevo y de un 
período de oscuridad caracterizado por el levantamiento de la cosecha 
y la actualización de una estrategia de supervivencia comunitaria. No 
hay que perder de vista que, el 31 de octubre se encuentra dentro del 
calendario solar, a medio camino entre el equinoccio y el solsticio, 
pero en las regiones septentrionales de Europa, esa diferencia resulta 
imperceptible debido al tipo de clima y al ciclo lunar del calendario 
celta (Markale, 2001). De ahí que, la división del año en doce meses de 
veintiocho días -con su ajuste periódico de tiempo- permite identificar 
la coincidencia de la primera noche del año de luna llena con el 
momento donde los víveres se vuelven escasos y las comunidades 
reservan sus dotaciones alimentarias para el futuro. 


En términos morfológicos, la fiesta de Samhain contiene algunas 
características que pueden ser extrapoladas al formato actual de 
Halloween en cuanto al empleo de ciertos elementos simbólicos. En 
primer lugar, comparten una misma matriz sacrificial en el sentido 
en el que, ambas celebraciones se sirven de una víctima emisaria para 
reforzar el proceso de identificación comunitario. En la tradición celta, 
el ganado opera como instrumento propiciatorio en tanto simboliza 
la presencia del mundo sobrenatural en la vida cotidiana. Su carácter 
sagrado deriva de la capacidad mágica para proveer de alimentos a 
toda la comunidad durante el invierno mediante su distribución en un 
banquete sacrificial. En segundo lugar, compartir la comida habilita 
un contacto con lo sagrado, pero también, una manera de interrumpir 
las rivalidades internas: exigiendo mayores esfuerzos para los más 
pudientes y canalizando recursos hacia los más rezagados. En esa 
línea interpretativa, los niños de Halloween sirven como un sustituto 


ll La cultura celta remite a una serie de grupos tribales que vivieron 


en Europa occidental hacia finales de la Edad de Bronce y durante la Edad 
de Hierro (700 a. C. al 400 d. C.) cuyo declive coincide con la expansión del 
Imperio Romano. Su religión era politeísta y la lengua preponderante en el 
mundo insular está compuesta por dos subfamilias: el británico y el gaélico. 
De este último proviene la palabra samtheine literalmente “fuego de paz” 
(Rajchel, 2015). 
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perfecto de la víctima sacrificial de la festividad celta en la medida en 
que representan a un grupo de edad que se encuentra, en una condición 
ambigua, entre el mundo de los adultos y los muertos, pero también 
en cuanto instala la idea que una ofrenda realizada a tiempo permite 
neutralizar siempre catástrofes mayores. 


Ahora bien, si toda sociedad organiza su producción simbólica 
a partir de la celebración de rituales, los ritos de regeneración o 
también denominados “de pasaje” se estructuran a partir de tres 
momentos diferentes. La primera fase corresponde al proceso de 
exclusión o separación comunitaria donde se produce una diferencia 
simbólica entre el grupo social y el individuo. Aquí, “lo sagrado debe 
estar continuamente circundado de prohibiciones (...) por rituales 
de separación, de demarcación y por creencias en el peligro de 
cruzar fronteras perdidas” (Douglas, 1973, p. 38). En segundo lugar, 
aparece una fase de liminalidad -la palabra limen significa en latín 
umbral- y refiere al momento cúlmine de la efervescencia colectiva 
cuando la comunidad en su conjunto atraviesa una experiencia límite. 
Momento crítico y a su vez extático, donde se produce una inversión 
de roles, de estatus adquirido, pero también, de excepcionalidad y 
de desdibujamiento de los márgenes. Durante la fase de liminalidad, 
los entes adquieren un carácter ambiguo ya que dejan de constituirse 
como marcas sociales fijas y se sustraen a los sistemas de clasificación 
cultural vigentes. Como si cada comunidad se enfrentara a sus 
premisas y fundamentos últimos y procediera a suspenderlos por 
un determinado período de tiempo. En ese preciso instante queda 
abolida la temporalidad profana e irrumpe una fuerza mágica que 
instaura experiencia festiva que multiplica las transgresiones y donde 
la frontera entre lo sagrado y lo profano, lo natural y sobrenatural, la 
vida y la muerte queda clausurada. Por último, a la fase de liminalidad 
le sigue un proceso de recomposición y reintegración colectiva donde 
se renuevan las diferenciaciones y las prácticas culturales vigentes. 


El análisis de la estructura formal de los ritos de regeneración 
permite identificar en la fiesta de Halloween algunos de los atributos 
de la liminalidad. En primer lugar, la suspensión del tiempo funciona 
como una apertura hacia el más allá. Todo lo excluido del mundo 
de los vivos reaparece en el período de oscuridad. La desaparición 
del límite vuelve factible la presencia de lo sobrenatural: regresan 
los muertos, deambulan las almas, acechan las brujas. Se trata de un 
momento crítico donde las puertas del más allá se encuentran abiertas 
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por lo que la comunicación entre ambos mundos resulta fluida. De ahí 
que, en la moderna celebración de Halloween, la presencia de los niños 
encarna ese motivo liminal: “sus máscaras les aseguran el anonimato, 
rituales de inversión hacen de mediadores entre los muertos y los 
vivos, no se han alejado del útero, que en muchas culturas equivalen 
a la tumba, al estar asociados con la tierra, la fuente de frutos y 
receptora de residuos” (Turner, 1988, p. 176). A fin de cuentas, los 
niños simbolizan el carácter transitorio de la existencia. En segundo 
lugar, la lógica del intercambio simbólico modifica el estatuto de los 
objetos que se realizan en el proceso de consumo. Esto significa que, en 
la forma ritual, las cosas adquieren una propiedad simbólica: el fuego 
representa purificación; las manzanas, fertilidad; los dulces, alimentos; 
pero también, esas cualidades se trasladan a quien las recibe. Ya sea 
por similitud o por contigúiidad existe una compleja equivalencia que 
vincula a los diferentes símbolos en una suerte de correspondencia 
cultural. En otras palabras, si el rito es un lenguaje, cada elemento 
ocupa un lugar preciso dentro de ese sistema de diferencias. 


En los estudios sobre Halloween existe una segunda línea 
interpretativa entre aquellas lecturas que minimizan la hipótesis celta y 
rescatan la influencia cristiana en la celebración británica de Hallowtide 
(Rogers, 2002). Esta experiencia festiva describe el ciclo de tres días 
consecutivos que comienza en la medianoche del 31 de octubre y 
continúa el Día de todos los santos hasta el Día de los fieles difuntos o 
de las almas”, el 2 de noviembre. Si bien hay versiones que extienden su 
duración a un tiempo mayor, el carácter sagrado de este período tiene 
un fundamento histórico en la medida en que va a ser definitivamente 
incorporado al calendario católico para finales del siglo XI. En 
términos simbólicos, esta celebración describe la apertura temporal 
de un espacio intersticial que se ubica entre el cielo y el infierno, y 
que permite a los devotos y creyentes expiar culpas y arrepentirse de 
los pecados cometidos. Durante esos días extraordinarios, se realizan 
todas las alteraciones posibles. Las almas deambulan trastocando los 


Z Día dentro del calendario cristiano dedicado a recordar a los difuntos 
y rezar por las almas que permanecen en el purgatorio. Se atribuye su creación 
al Abad Odilón de Cluny durante el siglo XI. El Día de los muertos es un caso 
típico de sincretismo religioso, entre la festividad católica con otros tipos de 
celebraciones paganas como Hanal Pixán maya o la celebración inca de Aya 
Marquay Killa en el Noroeste argentino. 
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parámetros de la normalidad, asediando a los vivos y amenazando la 
existencia del orden cultural en su conjunto. Pero lejos de estar envuelto 
en un clima solemne, con un tono grave y formal, la liturgia católica 
responde más bien a un espíritu carnavalesco inherente al grotesco 
medieval (Bajtin, 1974) de modo que, esa presencia de las fuerzas 
demoníacas en la vida cotidiana queda supeditada al imperativo de la 
risa de la cultura popular. De esa atmósfera cómica se nutre el clima 
festivo de la celebración actual de Halloween por lo que, las imágenes 
de la muerte, lo demoníaco y la superstición que allí se albergan, 
representan la contra cara risueña de una experiencia existencial del 
terror. 


En esta segunda lectura, la moderna celebración de Halloween 
extrae su espíritu festivo del catolicismo medieval. De ahí la existencia 
de dos momentos diferenciados que remiten a la apertura y cierre de 
la fiesta popular. Si el inicio de la noche de brujas produce un efecto 
disolvente en la vida comunitaria, la solemnidad del día de las almas 
habilita una restauración del sistema de valores. Mientras la primera 
parte, descansa en la inversión de roles entre los grupos de edad (niños 
al acecho) y una práctica de degradación social generalizada (adultos 
amenazados); la segunda, mucho más próxima al culto oficial, coincide 
con un retorno de la solemnidad y la recomposición de las jerarquías 
sociales y culturales vigentes. Aquí, la influencia de la cultura popular 
se expresa mediante un simbolismo de las máscaras que recuerda 
el momento carnavalesco de la festividad. No sólo porque de esta 
manera se preserva el anonimato de los niños, sino que, al mismo 
tiempo, como portadora de motivos monstruosos indica la irrupción 
de poderes sobrenaturales en la vida cotidiana. Finalmente, el cierre 
del tiempo festivo se inspira en la práctica religiosa del “souling” 
(Rogers, 2002), esto es la costumbre medieval de ofrecer alimentos a 
los más necesitados. Así, los niños de Halloween recorriendo casas 
en búsqueda de golosinas escenifican la circulación piadosa de las 
almas que deambulan en el purgatorio; mientras que, por medio del 
intercambio simbólico del “trick or treat” (Morton, 2012) se conjura la 
amenaza visible con la expulsión de los muertos hacia el más allá. 


La riqueza interpretativa que subsiste a una celebración global 
como el caso de Halloween vuelve dificultosa cualquier operación 
de síntesis que pretenda resolver, con un solo golpe explicativo, 
la complejidad del fenómeno. Así que, las interpretaciones aquí 
esgrimidas deben leerse con cierta precaución y cautela y de manera 
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complementaria. En resumidas cuentas, la festividad de Halloween se 
inspira en un rito de regeneración o de pasaje, que subsiste en el siglo 
XXI, bajo una forma residual, y que contiene un simbolismo particular 
derivado de la condensación de un sinnúmero de relatos con orígenes 
diferentes (Skal, 2002). De ello se deduce el carácter heterogéneo y 
multivocal (Turner, 1988) delos elementos simbólicos quelo representan 
en la cultura popular global: manzanas amenazantes, linternas de 
calabazas y disfraces de brujas o de esqueletos con capucha negra 
y guadaña. Sin embargo, esa expresión colorida de la fiesta no debe 
ocultar que la conversión de Halloween en una celebración global ha 
sido producto de un largo proceso histórico en el que han intervenido 
diferentes factores económicos, políticos, religiosos y culturales. En el 
próximo apartado se analizan algunos de estos aspectos utilizando las 
herramientas que brindan la arqueología y la teoría de la comunicación 
como perspectiva de análisis. 


Halloween en el mundo 


La conformación de Halloween como celebración popular 
coincide con una serie de transformaciones históricas que tuvieron 
como epicentro el período de la Reforma en el mundo británico. En 
primer lugar, la aparición del protestantismo en su variante puritana 
condujo a una disolución delos principios populares que caracterizaban 
al catolicismo medieval. No sólo porque los nuevos valores religiosos 
contribuían al desencantamiento del mundo, sino que, al mismo 
tiempo, se sometía a una estricta vigilancia al comportamiento 
individual. La nueva moral burguesa neutralizó los excesos y desbordes 
característicos de las festividades populares -y de la mitología que 
los integra- mediante una serie de prescripciones prohibitivas sobre 
el mundo del juego, la sensualidad, la magia y la superstición. En 
segundo lugar, por razones históricas, la disputa en torno a Halloween 
fue -también- representativa de los conflictos políticos y religiosos del 
siglo XVII. El caso más emblemático fue la Conspiración de la Pólvora 
de 1605, denominada con este epítome, por la tentativa terrorista de 
Guy Hawkes sobre el Parlamento británico que permitió redefinir los 
parámetros celebratorios de la época y obturar cualquier festividad 
popular que tuviera algún tipo de reminiscencia del catolicismo 
medieval. Así, mientras las regiones reformistas celebran con fuegos 
artificiales la noche del 5 de noviembre en conmemoración del fracaso 
de la conspiración, en Escocia e Irlanda, países menos afectados por la 
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Reforma, la supervivencia de Halloween simboliza la resistencia a la 
hegemonía de Londres y a la creciente influencia protestante sobre los 
países de Unión. 


La supervivencia de Halloween en el siglo XIX, en el marco de 
un retroceso general de las festividades tradicionales, se explica por la 
internacionalización de la economía y la difusión cultural mediante uno 
de los movimientos migratorios más importantes de la historia. Según 
Hobsbawm (2009), entre 1820 y 1910, más de 15 000 000 de migrantes 
provenientes del Reino Unido desembarcaron en los Estados Unidos y, 
aproximadamente, 2 000 000 en Australia y Nueva Zelanda. Sin lugar 
a duda, la conformación de este flujo migratorio condujo a la primera 
gran expansión de Halloween a escala internacional (Rogers, 2002). 
Aunque todavía, en esta primera etapa, coincidente con la unificación 
del mundo del capitalismo industrial, la celebración ostentaba una 
fuerte preponderancia étnica y se desarrollaba de manera local dentro 
de la sociedad receptora. Aquí se observa cómo el vínculo cultural 
transatlántico funciona como un foco primario de difusión en la 
medida en que mantiene una conexión directa con las celebraciones 
autóctonas. Pero cada comunidad interpretará el material festivo de 
manera diferente ocasionando la existencia de variaciones locales o 
regionales bastante marcadas. 


En este punto resulta necesario definir como parámetro los 
diferentes modelos de difusión de las celebraciones populares, o sea, 
la posibilidad de analizar cómo se produce la circulación de este tipo 
de festejos en formaciones culturales diferentes. El primer modelo, 
que se ajusta a los focos primarios de celebración, es la denominada 
difusión por contagio (Douglas $ Isherwood, 1990). Aquí, cada unidad 
doméstica actúa como un agente transmisor entre sus conocidos 
más cercanos haciendo que, salvo discontinuidades geográficas y/o 
sociales, el virus se expanda progresivamente por el tejido social como 
una mancha de aceite derramada de su recipiente. El segundo tipo de 
difusión ya no se basa en un tipo de comunicación de boca en boca, 
sino que interviene un dispositivo discursivo, como es la publicidad 
que acompaña el surgimiento de la sociedad de consumo moderna. De 
esta manera, en los focos secundarios de difusión, tal como sucede en 
los EE. UU. y Canadá en el siglo XX, el patrón de circulación resulta 
mucho menos una cadena serial que una red de interacción múltiple 
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(Buckner, 1965). Esto significa que, la celebración popular ya no se 
recibe de una única fuente cultural, sino que se disemina en múltiples 
direcciones debido a un proceso de retroalimentación continua. 


Así, los focos de difusión secundaria se vuelven un terreno 
propicio para la normalización de las mitologías comerciales y su 
inscripción progresiva en la cultura de consumo vernácula. A partir de 
ese momento se suavizan las variaciones de naturaleza local y se reduce 
la deformación inherente al festejo, en la medida en que los medios de 
comunicación masiva y las artes decorativas operan como dispositivos 
de normalización que permiten una codificación temática en los países 
anglosajones de América del Norte. De este modo, la difusión de la 
mitología se vuelve subordinada de la función social de la práctica 
ritual. Lo que en términos antropológicos sería un caso de difusión por 
estimulación (Kroeber, 1940) ya que no se trata de un proceso ordinario 
de mera imitación cultural, sino más bien de una adaptación de los 
contenidos importados de acuerdo con las necesidades concretas del 
universo de recepción. De esta manera, la modificación del calendario 
por criterios comerciales o su asociación directa con otro tipo de 
festividades existentes? da cuenta de la necesidad de permanencia de 
la práctica ritual como expresión de la vida colectiva de las distintas 
sociedades. 


Para finales del siglo XIX, la celebración de Halloween en la 
América del Norte anglosajona se nutría principalmente de un núcleo 
de jóvenes de clases medias acomodadas y estudiantes universitarios 
pertenecientes a la elite y cuyo festejo se circunscribía al espacio público 
(clubes de campo, galerías y hoteles). Por el contrario, en el período 
posterior, desde 1920 a 1980, la celebración se volvió una práctica de 
consumo habitual y se incorporó dentro del calendario comercial de 
ventas de los EE. UU. con el agregado que ahora, se tiende a modificar 
el destinatario específico orientado hacia grupos de menor edad, como, 
por ejemplo, el público infantil entre los cinco y diez años sumado a 
una creciente privatización del espacio celebratorio. Ya no se realiza 


3 En diferentes partes del mundo, la fiesta de Halloween pudo 
asociarse con tradiciones celebratorias existentes a partir de una difusión 
por estimulación. Pueden verse algunos ejemplos en el Día de los muertos 
en México; Aruwu Odo en Nigeria; Dzién Zaduszny en Polonia; el Día de 
Drácula en Rumania; Pitru Paksha en la India; Pchum - Ben en Camboya; 
Pangangalaluwa en Filipinas, etc. 
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en los espacios públicos y semipúblicos de antaño, sino más bien se 
circunscribe a la órbita de cercanía y proximidad del hogar parental. 
Este período coincide con una etapa de pánico moral y de la difusión de 
leyendas urbanas que narraban historias de diferentes ataques a niños 
durante la celebración de Halloween mediante golosinas envenenadas 
y manzanas con elementos cortantes. 


El tercer ciclo de difusión de la celebración de Halloween 
coincide con la globalización de la cultura de consumo. Se inició con el 
lanzamiento del film homónimo dirigido por John Carpenter en el año 
1978, y se extendió durante las últimas décadas hasta la actualidad. 
En esta última etapa, Halloween se consolidó como una mitología 
comercial y se transformó en una festividad popular debido a una 
presencia constante dentro de la industria cultural global. No solo por 
la cantidad de remakes y secuelas de la película original, sino porque 
-también- la temática de la “Noche de Brujas” se convirtió en un tópico 
constante en la producción simbólica contemporánea, trascendiendo 
los límites específicos del género de terror. A partir de ese momento, 
la simbología de Halloween forma parte de la escena mediática global, 
en el sentido en que se reitera una reproducción incansable de motivos 
cristalizados. Desde la proliferación de disfraces, packaging de golosinas 
hasta la presencia obligada en cada serie infantil de las plataformas 
de contenidos digitales subyace una misma lógica inherente de 
difusión. Con la mercantilización y globalización de la cultura, lo que 
la celebración de Halloween ha perdido en términos de trascendencia 
lo ha ganado en popularidad. 


Este tercer foco de expansión correspondiente a las últimas 
décadas del siglo XX y comienzos del siglo XXI descansa en un nuevo 
modelo de difusión de la demanda que podría denominarse teatral. Por 
un lado, por sus características intrínsecas: confección de una puesta 
en escena, suspensión voluntaria del descreimiento, participación 
controlada del público, extinción de la lógica anárquica del carnaval, 
etc. Por el otro, porque su expansión deriva de los focos secundarios 
de difusión en el sentido en el que lo concibe la arqueología. De ahí 
que su estructura resulta mucho más acorde con las nuevas formas del 
marketing contemporáneo y con la aparición de una nueva economía 
de la experiencia. Esto significa que el modo original en el que se 
apela al consumidor en el contexto de una celebración global como 
la Noche de Brujas, ya no depende de un dispositivo publicitario que 
remita directamente a las características materiales o simbólicas de la 
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mercancía en cuestión, sino a la inserción del valor de uso mercantil 
como parte de una historia o narrativa determinada. La práctica del 
storytelling, como estrategia de ventas, ha reconfigurado la celebración 
de Halloween como una experiencia memorable hasta transformarla 
en una mitología comercial a escala planetaria. 


En las páginas precedentes se ha señalado la inscripción de 
Halloween dentro del calendario comercial de la cultura de consumo 
en los países anglosajones del Atlántico Norte, pero el cambio más 
significativo que se produce en la actualidad es que esta celebración ya 
no se encuentra limitada a un segmento especial de la cultura vernácula, 
sino que, por el contrario, parece desbordar los canales tradicionales de 
difusión que imponía el carácter abstracto y delimitado del mercado 
nacional. De esta manera, la presencia temática en películas, series 
televisivas, estrategias de marketing, packaging y publicidad demuestra 
no sólo la creciente globalización de la cultura popular sino también, 
la omnicanalidad de la experiencia distintiva de nuestra época. A 
fin de cuentas, la presencia de Halloween dentro de la cultura de 
consumo global puede leerse como una reestructuración del sistema 
de distribución de mercancías que recupera un principio mitológico 
como estrategia de promoción transnacional. En otras palabras, una 
codificación de la experiencia mágico-religiosa bajo los dictámenes de 
la mercancía. 


En la última sección de este capítulo se aborda la celebración 
de Halloween en Argentina para determinar las consecuencias de 
la articulación entre experiencia mercantil y la práctica ritual, y la 
importancia de la aparición de las nuevas micro mitologías de la vida 
cotidiana. 


Halloween en Argentina 


El fenómeno de Halloween en Argentina es de aparición 
reciente, y de adopción parcial y fragmentada. En primer lugar, exhibe 
un crecimiento sostenido que se extiende durante todo el primer 
cuarto del siglo XXI. De acuerdo con los criterios de popularidad que 
resultan de las búsquedas en la web (Google Trends, s.f.), el crecimiento 
de ventas en el rubro golosinas y artículos de cotillón (Canziani, 2023), 
las campañas de marketing indican su instalación como parte de la 
cultura de consumo argentina. En términos de visibilidad mediática, 
este proceso coincide con la multiplicación de informes televisivos, 
fiestas temáticas, eventos culturales y publicaciones alusivas en redes 
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sociales (Js.one, 2023). Todo ello deja en evidencia la consolidación de 
un calendario comercial unificado de carácter global donde coexisten 
una serie de celebraciones no tradicionales, ya sean de origen mediático 
como San Valentín o de pequeñas minorías étnicas como es el caso de 
San Patricio o el Año Nuevo chino. 


La demostración más cabal de este avance puede verse en su 
instalación periodística como objeto de debate mediático sobre el valor 
intrínseco de una celebración que no guarda relación alguna con el 
modelo de festividad tradicional. Véase a continuación (Figura 1) el 
dibujo del artista argentino Matías De Brasi que condensa esa posición 
entre irónica y reticente, y que ha logrado una importante visibilidad 
digital en redes sociales durante la segunda década del siglo XXI. 


¿DULCe O TRUCO? ¡AMARGO Y 
ReTRUCO, CARAJO! 


FIGURA 1 - Ilustración del artista Matías De Brasi 
Fuente: Ilustración de Matías De Brasi (s.f.). 


La instalación de Halloween en Argentina reproduce el modelo 
escénico-teatral correspondiente a la fase de difusión terciaria de las 
mitologías comerciales. Como se ha señalado con anterioridad, la 
adopción es parcial, desde el punto de vista social y fragmentada en 
términos geográficos. Desde la primera década del siglo XXI, la prensa 
argentina (Clarín, 2009) advirtió el crecimiento de la popularidad y 
sus características más visibles. En primer lugar, debido a que se trata 
de un tipo de celebración destinada a un determinado corte etario, 
principalmente, el público infanto-juvenil y con una extracción social 
definida, ya que se inicia, en los colegios bilingiies de sectores medio- 
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altos y se consolida definitivamente como una celebración típica de 
las clases medias urbanas. En segundo lugar, se trata de un fenómeno 
fragmentario que se circunscribe a las principales ciudades del país 
y, exhibe una fuerte presencia en barrios cerrados, plazas públicas, 
colegios e institutos de muchas localidades argentinas. Este recorte 
geográfico aparece reflejado en las publicaciones de los barrios cerrados 
como, por ejemplo, en la revista homónima del Country Club “Abril” 
(2015) de la zona sur del conurbano bonaerense que lleva a la portada 
una invitación a la celebración de Halloween para los miembros de 
la comunidad o como se observa en la Figura 2, la puesta en escena 
en un barrio atípico -por sus calles curvilíneas y diagonales- de la 
Ciudad Autónoma de Buenos Aires como Parque Chas (Somos Amba, 
2023). El montaje de ambas celebraciones demuestra que el principal 
diferencial de la fiesta anglosajona en el capitalismo global se encuentra 
directamente asociada con el principio de la teatralidad. 


SE 
y tgdepolignac 


Un cuento de terror donde te perdes en un 
parque chas embrujado 


O Florencia María Gflortundis - 4d 
¿En sus barrios también están flashando 
Halloween o Parque Chas está en una? 


7:28 a. m.- 27 oct 23 - 37 Visualizaciones 


FIGURA 2 - Promoción de la celebración de Halloween en parque Chas 
Fuente: Instagram Eparquechas_ 
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La importancia que adquiere la puesta en escena y el montaje 
creativo deja en evidencia que se trata de un fenómeno característico 
de los principales centros urbanos. Si se sigue con detenimiento el 
registro mediático de la última década, el fenómeno aparece retratado 
cada año en diferentes publicaciones nacionales y provinciales de 
las principales ciudades argentinas (San Salvador de Jujuy, Salta, 
Córdoba, Rosario, localidades de CABA, barrios privados en el AMBA, 
etc.). Lo interesante del análisis del corpus audiovisual es que permite 
visualizar rasgos fundamentales del principio de teatralidad. En primer 
lugar, la intervención sobre el paisaje urbano. La ciudad se convierte 
en escenario de una intervención estética mientras el cuerpo deviene 
instrumento de la intencionalidad expresiva. En segundo lugar, la 
preponderancia de grupos de edad específicos. Si bien, existe una larga 
apropiación alternativa de Halloween en determinados circuitos del 
mundo under, y dentro de comunidades y disidencias sexoafectivas, el 
público mayoritario que asiste a la celebración en los centros urbanos de 
la Argentina se nutre principalmente de infancias y adolescencias. Lo 
que se traduce en el crecimiento de la demanda de disfraces, máscaras 
y accesorios en los comercios de cotillón (Cadena 3, 2023). 


Este descubrimiento de la existencia de una lógica teatral 
subyacente a la celebración de Halloween en los principales centros 
urbanos de la Argentina permite analizar las diferentes variantes del 
festejo en función de una teoría de la escena (Silver, Clark € Rothfield, 
2007), la cual sostiene que el consumo de mercancías resulta inseparable 
de las condiciones culturales que provee la gran ciudad. El circuito 
de cafés, restaurantes, y pubs, junto con otros espacios formales de 
socialización, como cines, teatros y museos, constituyen una base 
material sobre la que se organiza una economía de la experiencia. La 
escena puede definirse entonces como un nuevo espacio del consumo 
organizado por una serie de elementos (lugares, amenities, clases, 
actividades y valores) y delimitado por tres dimensiones distintas: 
estética (teatralidad), ética (legitimidad) e identitaria (autenticidad). 
Como se observa en las imágenes, en la fiesta de Halloween prevalece 
una lógica de la teatralidad instituida en el placer de ver y ser visto, 
y cuya estética preponderante es transgresora debido a los símbolos 
escogidos. En términos de legitimidad, la celebración incorpora, bajo 
una forma lúdica, el rechazo de los valores del mundo adulto mientras 
que, en lo relativo a la dimensión de la identidad, prevalece una lógica 
más bien alejada de cualquier esencialismo y una actitud de desarraigo 
nacional. 
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Dicho esto, la teoría de la escena revela la importancia que 
adquieren las amenities urbanas para garantizar la factibilidad de un 
tipo de festejo que requiere de la apropiación temporal, por parte 
de diferentes grupos de edad subalternos, del espacio colectivo. 
Primero, para las infancias, el lugar resulta determinante para que 
los niños puedan recorrer una extensión amplia del barrio más allá 
de la vivienda doméstica y de la familia nuclear. Esta experiencia 
vital que consiste en trascender los límites parentales vuelve propicia 
la celebración de Halloween en condominios cerrados y countries 
de las zonas suburbanas de la Argentina, al igual que en diferentes 
instituciones educativas bilingies por afinidad cultural (institutos de 
idioma, colegios privados, etc.) donde se fomenta una transgresión 
controlada mediante el uso de disfraces o pequeñas modificaciones en 
el código de vestimenta. Segundo, en el caso de jóvenes y adolescentes, 
la experiencia se cifra principalmente en la apropiación del tiempo 
social, mediante el recurso de la nocturnidad y con una práctica festiva 
mercantilizada. Es evidente que esta variante juvenil de la celebración 
tiene como epicentro principal aquellas zonas de la ciudad con mayor 
densidad comercial, ya que la convocatoria proviene -en menor 
medida- de la publicidad tradicional que de la promoción directa 
organizada por el comercio minorista. 


Ahora bien, la relación entre el espacio urbano y las prácticas 
rituales es de larga data. Se remonta a los orígenes del poder imperial 
y se extiende hasta las recientes modalidades de participación 
ciudadana en tiempos de la cultura digital. Por ello, el espacio urbano 
se vuelve un territorio siempre susceptible de ser reconfigurado a 
través de prácticas rituales, es decir, por medio “del conjunto de 
acciones simbólicas, articuladas en un espacio y un tiempo específico 
con un soporte corporal, que expresa valores y creencias de un grupo 
o comunidad” (Finol, 2009, p. 92) determinado. Con Halloween en 
Argentina este proceso resulta discontinuo por las modalidades 
de la adopción geográfica y fragmentario, en lo referido al tiempo 
social de los partícipes. No solo porque se trata de una celebración 
recientemente incorporada en la cultura de consumo local, sino porque 
define una experiencia significativa para los grupos de edad (niños y 
adolescentes) en relación con la cultura parental. Ambas tendencias 
no son excluyentes, sino que, por el contrario, ponen de relieve la 
complejidad de la práctica festiva dentro de la globalización cultural. 
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La visibilidad reciente que posee la celebración en Argentina 
puede leerse entonces como la consolidación de un nuevo rito de 
consumo (Schmidt, 1995) en el mercado doméstico. Al combinar una 
lógica mercantil de la difusión de la demanda, típica de la industria 
cultural global, junto con los rasgos específicos del intercambio 
simbólico, deja en evidencia que la compresión y ritualización espacio 
temporal no son dos elementos contrapuestos o contradictorios, sino 
que actúan simultáneamente como dos caras de la misma moneda. La 
creciente mercantilización de la vida contemporánea y el vaciamiento 
de la experiencia del capitalismo global, como señala la tesis de la 
macdonaldización (Ritzer, 2007), no elimina las posibilidades de la 
producción simbólica, ni tampoco obtura la aparición de nuevos mitos 
e íconos en la vida cotidiana, sino tan sólo realiza una domesticación 
del contenido celebratorio y un ajuste sobre el alcance de su eficacia 
simbólica. Si en las sociedades tradicionales, mitología y ritualidad eran 
la base sobre la que se edificaba la reproducción del orden existente, en 
el nuevo capitalismo, los ritos se organizan principalmente en función 
del consumo de mercancías y los mitos devienen mitemas, es decir, 
“pequeños fragmentos de mito” (Maffesoli, 2009b: 32) en una época 
identificada con el fin de los grandes relatos y en el marco de una 
sociedad que se jacta de haberlos superado. 


De ahí que el crecimiento de las celebraciones no tradicionales 
-como el caso de Halloween en Argentina- indica la aparición de 
una nueva micro mitología de la vida cotidiana en el sentido de una 
cristalización narrativa de imaginarios sociales (Carretero, 2006) 
subyacentes. Si en la cultura moderna los mitos tradicionales han 
perdido su capacidad ordenadora, en los tiempos de la globalización 
y la cultura digital, devienen fragmentarios y efímeros. Así, los relatos 
imaginarios contemporáneos son construcciones mucho más frágiles y 
volátiles que todo precedente histórico. No obstante, siguen operando 
como soportes indispensables para la construcción de las identidades 
sociales en tanto articuladores del tiempo y el espacio social. La 
integración de códigos, juegos y rituales bajo la órbita de la mercancía, 
como se encuentra en la celebración contemporánea de Halloween, 
es una muestra cabal de la dimensión múltiple e indisociable del 
proceso de consumo como hecho social total, donde la adopción de 
nuevas festividades no tradicionales responde tanto a las necesidades 
simbólicas comunitarias como una respuesta económica para integrar 
la experiencia festiva en el calendario de ventas. 
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Por ello, la celebración de Halloween en Argentina tiende a 
encarnar (como en muchos otros países de adopción reciente) la 
sensibilidad y sociabilidad característica de una nueva época histórica. 
No solo por la plasticidad de la mercancía de consumo y su proyección 
estética en el escenario comercial a través de la teatralidad de la 
demanda, sino también por las necesidades simbólicas de producción 
comunitaria que, lejos de desaparecer en el contexto de la cultura 
digital, refuerzan la necesidad del estar-juntos porque sí. Entre estos 
polos que definen a una nueva sensibilidad y sociabilidad emergente, 
es donde hay que buscar las razones de la incipiente adopción de la 
fiesta de Halloween en Argentina. La irrupción del cuerpo festivo por 
fuera de las normas culturales, entregado a un presente sin fin y a la 
búsqueda de proximidad con el otro, designa el espíritu general de la 
celebración global. Aquí, el aspecto doctrinario, ideológico, religioso o 
pagano pasa a un segundo plano frente al imperativo emocional de lo 
que la nueva micro mitología despierta. En los tiempos del capitalismo 
global y de la cultura digital, la difusión de Halloween en Argentina 
pone de manifiesto que, cada época histórica despierta en el imaginario 
social, la mitología que se merece. 


Consideraciones finales 


La pregunta por la celebración de Halloween en Argentina ha 
sido un intento de escapar de los lugares comunes que subsisten en 
los debates culturales acerca del grado de autenticidad o exotismo 
del festejo. Por eso, se ha intentado eludir la pregunta por el origen 
-impuro, dudoso, inverificable, típico de la dicotomía entre lo autóctono 
y foráneo-, para recalar en una cuestión mucho más fructífera que 
considera la dimensión social, económica y cultural de la fiesta como 
expresión de un determinado momento histórico. Por ende, en el nuevo 
capitalismo global, atravesado por el vaciamiento de la experiencia y 
la cultura digital, donde los contenidos globales se distribuyen por 
plataformas y algoritmos, el consumo mercantil parece requerir de un 
mayor arraigo espacio-temporal, mediante el surgimiento de nuevas 
mitologías. Este rasgo particular invita a pensar las prácticas festivas 
por fuera de una concepción reduccionista de lo cultural con el fin de 
incorporar tanto la dimensión económica como la lógica teatral de la 
difusión demandada en una economía de la experiencia. 


La segunda cuestión que se ha planteado a lo largo de este 
capítulo es que la práctica ritual es una dimensión indisociable de la 
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experiencia humana. No sólo porque introduce una diferenciación en la 
continuidad de la vida cotidiana mediante prácticas de diferente índole 
que establecen y solidifican la relación entre los distintos grupos sociales 
con respecto al orden cultural, sino también mediante la apropiación 
del tiempo y el espacio para su transformación en un lugar investido 
de sentido. Por ende, los rituales no permanecen inalterables a lo largo 
de la historia, sino que están expuestos a una variación y deformación 
constante, debido a las apropiaciones generacionales, a las condiciones 
de difusión y recepción, y a la creciente mercantilización capitalista en 
la sociedad de consumo. 


Por último, en este capítulo se ha intentado pensar la compleja 
relación que existe entre mitología y ritualidad en el contexto del 
capitalismo actual. De ahí que, Halloween en Argentina se vuelve 
un acontecimiento cultural inseparable de un proceso creciente de 
mercantilización de la vida cotidiana y de una mayor madurez en 
el segmento de mercado destinado a determinados grupos de edad 
a partir del rol preponderante que juega la industria cultural global. 
Sin embargo, aun cuando el capitalismo distorsiona el potencial 
celebratorio, la aparición de nuevos acontecimientos festivos, como 
Halloween, permiten compensar la pérdida de poder mágico que la 
mercantilización impone sobre la vida urbana civilizada. Como si ese 
conjunto de improvisaciones más o menos reguladas sirviera para 
impedir la repetición de lo siempre igual. 
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Palabras iniciales 


Este capítulo describe el festejo de Navidad de una iglesia del 
protestantismo histórico en Argentina en la actualidad. El trabajo de 
campo fue realizado a lo largo de diciembre del 2023 y enero del 2024 en 
la iglesia Cristo Rey, en el barrio de Saavedra en la Ciudad Autónoma 
de Buenos Aires. El mismo incluyó observaciones participante y 
entrevistas semiestructuradas a miembros de la institución que 
participaron como organizadores y asistentes al pesebre viviente 
llevado a cabo el 23 de diciembre. 


Cabe agregar que no nos guiaremos aquí por la clásica 
categorización de Villalpando (1970) de iglesias del trasplante 
(inmigratorias o “étnicas” -provenientes de Europa-) y misioneras 
(de injerto o conversionistas -de origen estadounidense-) ya que, 
como bien menciona Seiguer (2009; 2013), esta distinción no da cuenta 
de las diferencias evidentes entre la organización de una Iglesia 
protestante en Europa y en la Argentina. Su situación minoritaria 
-aquí- las obligaba a adaptarse al contexto local mientras intentaban 
preservar sus identidades, es decir, a funcionar como “refugios de 
etnicidad” (Seiguer, 2013; Silveira, 2014), al mismo tiempo que se 
iban nacionalizando, o sea, formando una identidad colectiva nueva. 
El concepto de iglesias de trasplante -también- resultaba funcional al 
mito de la Argentina como una Nación católica. 


Este mito es precisamente el punto de partida de otro de 
los clásicos de la historia de las religiones en Argentina, el libro de 
Susana Bianchi, Historia de las religiones en la Argentina. Las minorías 
religiosas del año 2004. A pesar de su perspectiva multidisciplinar no 
católicocéntrica (Frigerio, 2023), y aportes indiscutidos para el campo 
(pues se trataba de un tema bastante ignorado por los historiadores 
hasta entonces), Seiguer (2023b) señala la dificultad presentada por la 
falta de definición teórica de los sujetos a quienes analiza, estos “otros” 
definidos por la negativa frente al universo católico como el factor 
unificador de este “sujeto fragmentado” (Bianchi, 2004, p. 9)”. 


1 También se le critica la exclusión en el análisis de grupos indígenas 
(Espinosa 2023; Seiguer 2023b), comprensible porque no es antropóloga, pero 
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Asimismo, intentaremos apartarnos del sentido comúnacadémico 
establecido a partir del esquema presentado por Hilario Wynarczyk 
y Pablo Semán (1994) en el que plantean las cuatro “vertientes” u 
“oleadas”” en las que llega el protestantismo en Argentina. Seiguer 
(2020), entre otras críticas”, explica que el concepto de oleadas supone 
homogeneidad entre las camadas de iglesias que llegan en cada 
una de las etapas. Ella lo describe, en cambio, como un “goteo” de 
reconocimientos estatales. 


Para desarrollar el contexto histórico de este capítulo, 
seguiremos la periodización de Canclini (2004), especialmente por 
su pormenorizado desarrollo en torno al protestantismo histórico. 
Muchas veces encontramos a los protestantes nombrados como 
evangélicos, un término más amplio que el de protestantismo 
histórico. Según Canclini (2004), “protestante” refiere a las iglesias 
provenientes de la Reforma del siglo XVI, mientras que “evangélico” 
a las que surgieron por y después de los avivamientos del siglo XVIII. 
Sin embargo, en nuestro país las primeras usan la denominación 
“evangélica”, además de que los límites entre ambas no son claros. Esto 
puede adjudicarse a que, durante parte de la historia argentina, sobre 
todo en momentos de mayor fervor nacionalista, “protestante” podía 
llegar a ser peyorativo y -también- al hecho que en estas latitudes las 
diferencias denominacionales son menos relevantes que la identidad 
evangélica común (en Argentina, especialmente en contraposición al 
catolicismo). Además, según Seiguer (2009), el hecho de ser minoría y 
la crónica falta de pastores, por ejemplo, contribuyeron a la cooperación 
interdenominacional que adopta diversas formas, desde coincidencias 
ideológicas y culturales hasta administración de sacramentos, 
ceremonias, congregaciones conjuntas, diversas instituciones (como 
escuelas dominicales y de formación de pastores compartidas, entre 


que no deja de ser un tema importante en relación a las reflexiones en torno 
al mundo protestante. 


2 La primera, a partir de 1825, la de iglesias vinculadas a la inmigra- 
ción europea; la segunda, entre 1881 y 1924, de iglesias misionales nortea- 
mericanas; la tercera, desde 1909, la pentecostal; y la cuarta, a partir de las 
campañas de Tommy Hicks en la década del “50, el pentecostalismo de masas 
o neopentecostalismo. 


Ss Menciona -también- la falta de referencia a fuentes primarias y la 
cosificación de las instituciones religiosas, es decir, la mirada excesivamente 
institucional, dejando de lado procesos de mestizaje. 
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otras), conferencias ecuménicas, revistas supra denominacionales, 
etcétera. Susana Bianchi (2004) refiere a este fenómeno como “fronteras 
porosas” de las iglesias protestantes. 


Un poco de historia del protestantismo histórico en Argentina 


Antes de adentrarnos en el adviento y los festejos navideños, 
es necesario desarrollar la historia del protestantismo en nuestro 
país para luego puntualizar ciertas características de los metodistas 
en especial. Según Cornou (2016), los primeros protestantes llegaron 
a costas rioplatenses provenientes de comunidades de habla inglesa. 
Antes y poco después de la Revolución de Mayo, ocasionalmente se 
llevaban a cabo servicios en barcos británicos. Estas pequeñas flotas 
a veces contaban con capellanes a bordo que oficiaban servicios 
dominicales, así como bodas entre súbditos de la corona inglesa. Las 
primeras ceremonias protestantes en Buenos Aires se llevaron a cabo 
durante las invasiones inglesas (Canclini, 2004). 


En 1818 llega a Buenos Aires el escocés James (Diego) Thomson, 
un bautista que permanece en esta ciudad hasta 1821. Lo breve de su 
estancia no le impide abrir escuelas públicas y hacer circular cientos 
de Nuevos Testamentos traducidos al español, portugués, alemán e 
italiano por todo el país, detalle no menor considerando que la Iglesia 
católica daba misa en latín. Fue Thomson quien el 19 de noviembre de 
1820 ofició el primer servicio protestante en Argentina en la casa de un 
empresario británico y en idioma inglés ante un pequeño grupo. Entre 
1821 y 1824 llegan los primeros misioneros que se establecieron en 
Buenos Aires de manera más estable y se involucraron especialmente 
en actividades vinculadas a la educación (Parvin, por ejemplo). 


Según Canclini (2004) en esta etapa inicial, el protestantismo se 
dividía en dos orientaciones*. Una de ellas tenía espíritu misionero, 
es decir, su intención era llegar con el mensaje evangélico a toda la 
población. La otra apuntaba al cuidado de las necesidades espirituales 
de comunidades extranjeras. Para esta última, 1825 fue un año muy 
significativo, ya que el 19 de febrero se firmó un tratado con Gran 


4 Algunos mencionan una tercera, las Sociedades Bíblicas, que 
únicamente pretendían la distribución de las Sagradas Escrituras. 
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Bretaña en donde se reconoce a la Argentina como una Nación 
independiente y se otorgó la libertad de conciencia a los súbditos 
británicos residentes aquí y el derecho (privilegio) de celebrar su culto 
privado o público (Seiguer, 2015). Esta muestra de tolerancia, aunque 
preserva la asimetría (en relación al catolicismo), abre la posibilidad a 
la organización legal de las iglesias protestantes. De hecho, la primera 
fue la English Protestant Church (Canclini, 2004). No tardaron en llegar 
otras denominaciones, como los presbiterianos en 1829; los metodistas 
en 1836; luteranos en 1843; bautistas en 1886; valdenses en 1887 y 
adventistas en 1894 (Seiguer, 2005), quienes de a poco también fueron 
construyendo sus iglesias. 


Durante el periodo de 1829 a 1852, es decir, luego de la anarquía 
que disolvió el gobierno central y una vez que Juan Manuel de Rosas 
llegó al poder, se observa una profundización en los problemas 
sociales de los protestantes, sobre todo en relación a los casamientos 
y la educación que estaban bajo control de la Iglesia católica (Canclini, 
2004; Seiguer, 2015). El 20 de diciembre de 1833 se creó por decreto un 
registro de ministros extranjeros autorizados para oficiar matrimonios 
dentro de su comunidad, así como registros para nacimientos y 
defunciones. Esta es la primera norma legal en reconocer la existencia 
de protestantes en Argentina. 


En cuanto al contexto internacional, alrededor de 1850 comenzó 
en Estados Unidos el “Segundo Despertar” o Avivamiento (revival 
evangélico), dando lugar a oleadas misioneras. Pequeños grupos de 
personas (incluyendo pastores y sus familias) viajaban a Buenos Aires 
financiados por una iglesia madre y, una vez aquí, alquilaban alguna 
modesta propiedad que adaptaban para el culto. Desde allí, mediante 
actividades de difusión y conversión, iban ganando fieles hasta formar 
congregaciones con formación de pastores propios, aunque sin perder 
vínculo con la iglesia originaria (Seiguer, 2005). 


Recordemos que con la derrota de Rosas en la batalla de Caseros 
en 1852 se inició una nueva etapa en nuestra historia con predominio 
de una intelectualidad liberal que le da cuerpo a sus ideas en la 
Constitución de 1853 y que incluye la libertad de cultos (Canclini, 2004, 
propone que este período de la historia del protestantismo en Argentina 
va de 1852 a 1880). Si bien el liberalismo era predominante en la élite 
intelectual, existía una minoría conservadora católica crecientemente 
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combativa que presentaba resistencia no solo al protestantismo, sino 
también a la democracia, a la concesión de derechos y a la masonería. 
Esta reacción de los conservadores tiene su espejo en los protestantes, 
cuyo discurso se volvió crecientemente anticatólico. Los dirigentes 
liberales, a su vez, demostraron especial interés en el protestantismo, 
ya que lo relacionaban con las ideas y valores compartidos como 
autonomía del sujeto, la valoración positiva -y a veces acrítica- de la 
modernidad, la importancia de la educación y alfabetización, el interés 
en separar la Iglesia (católica) del Estado (Cornou, 2016), el desarrollo, 
la libertad, el progreso, además de que era la religión predominante 
en los países cuyos inmigrantes deseaban atraer (reflejado en los 
escritos de Sarmiento y Alberdi, por ejemplo). Sin embargo, habrá que 
esperar a la Ley Avellaneda de 1876 para que la inmigración comience 
a concretarse y que la presencia protestante cobre mayor relevancia. 
Durante este período, a partir de la década de 1860, las iglesias 
protestantes comenzaron a multiplicarse y extenderse hacia el interior 
del país, incluso en áreas que excedían el control estatal, como en el 
sur? (los galeses en Chubut, la misión anglicana en Tierra del Fuego en 
1862, entre otras) (Seiguer, 2015; Morales Schmuker, 2019). 


Durante el período que abarca de 1880 a 1914, las oleadas 
inmigratorias engrosaron las filas protestantes, no solo con gente 
que ya profesaba la religión en su país de origen, sino con conversos 
que buscan tejer redes en estas nuevas tierras. Según Paula Seiguer 
(2005), estas iglesias no escatimaban esfuerzos en acercarse a los 
recién llegados y a los sectores populares mediante acciones visibles 
y propaganda, desde repartir volantes y biblias hasta abrir escuelas 
en lugares donde la oferta pública escaseaba. Asimismo, la expansión 
del ferrocarril (con una esencial participación inglesa) que favoreció 
la ampliación del terreno cultivable y bajó los costos de transporte, 


5 Aquí podemos señalar el debate en torno a la cesión de tierras que 
se otorgó al pastor anglicano y ciudadano argentino Thomas Bridges en el 
Congreso, en 1886, donde los detractores de la iniciativa señalaban el peligro 
de incorporar a los indígenas de Tierra del Fuego a una religión cuya jefa 
es la reina de Inglaterra (sobre todo pensando en lo ocurrido en las Islas 
Malvinas), como si la lealtad nacional siguiese automáticamente a la adhesión 
religiosa (Seiguer, 2006) y la religión católica fuese la única compatible con la 
argentinidad. 
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tambiénjugó un papel en la expansión del protestantismo en el país. Las 
diversas denominaciones llegaron acompañando a sus comunidades 
étnicas (Cornou, 2016), y también arribaron otras nuevas (como los 
adventistas del séptimo día, los hermanos libres, los pentecostales, 
para nombrar algunas) y organizaciones como el Ejército de Salvación 
y las misiones de fe. A esta expansión contribuyeron pastores que se 
hicieron conocidos, entre ellos Penzotti, Varetto, Blanco, por mencionar 
ejemplos. Al mismo tiempo, los protestantes abrieron instituciones de 
asistencia social como orfanatos y hogares de ancianos. 


La relación entre liberales y protestantes continuó en este 
período y resultó beneficiosa para ambos sectores. En este sentido, 
los primeros impulsaron leyes con miras a la secularización, tales 
como el registro civil (1884), el matrimonio civil (1888), la educación 
pública y laica (1884), lo cual condujo a serias tensiones con la Iglesia 
católica, al punto que el Estado argentino rompió relaciones con la 
Santa Sede en 1884 (Cornou, 2016). Esto otorgó igualdad civil efectiva 
para ciudadanos argentinos y residentes extranjeros que profesasen 
una religión distinta y asimismo habilitó a las iglesias protestantes 
“un espacio para el proselitismo y para el reclamo de sus derechos 
religiosos” (Seiguer, 2015, p. 6). 


En los congresos internacionales protestantes de 1916, 1925, 1928 
se debatió la relación con el catolicismo. Entre las posibles actitudes 
a tomar en relación a la religión dominante estaban “la de franca 
hostilidad, la del deseo de reformarla o la de construir una política 
constructiva independiente” (Canclini: 2004, p. 290), que al menos 
en los papeles pareció la triunfante en este periodo. En las reuniones 
regionales que tuvieron lugar luego, se enfatizó la necesidad de que 
las iglesias protestantes trabajaran en conjunto. Como resultado 
de esto se observa la creación de diversas asociaciones e iniciativas 
interdenominacionales (Asociación General de Predicadores 
Evangélicos; Convención Nacional de Escuelas Dominicales; 
Asociación Cristiana de Jóvenes en 1902; y la Liga Nacional de 
Mujeres Evangélica en 1917). Además, eran frecuentes las reuniones 
y conferencias conjuntas, incluso en espacios públicos, en donde 
había oradores de distintas denominaciones. Comprobamos en esto 
la hipótesis de varios autores, como el caso de Seiguer y Cornou, 
quienes resaltan que en Latinoamérica la identidad evangélica cobra 
preeminencia por sobre las diferencias denominacionales. Para estos 
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años, los evangélicos reciben los aportes de oleadas inmigratorias 
más pequeñas de italianos, armenios, rusos y suecos que conforman 
sus iglesias. Asimismo, surgieron por ese entonces publicaciones de 
relevancia como La Reforma de William Morris o El Cristo Invisible de 
Ricardo Rojas. Es un momento en donde avanza la evangelización de 
indígenas, como tobas y pilagás. 


En 1929 y 1930 la profunda crisis económica mundial afectó el 
envío de fondos a las denominaciones y misioneros en Argentina. 
En el contexto nacional, el golpe militar de 1930 trajo consecuencias 
tanto para la vida democrática como también para la religiosidad 
del país. Los sectores más beligerantes del catolicismo presentaron al 
protestantismo como un enemigo de la patria (Cancilini, 2004). Los 
ámbitos evangélicos reaccionaron formando la Asociación Evangélica 
pro separación de la Iglesia y el Estado. En 1934 se llevó a cabo el 
Congreso Eucarístico Internacional que reunió multitudes frente 
a una cruz erigida en el barrio porteño de Palermo y al que asistió 
el futuro papa Pío XII. Los evangélicos protestaron por el apoyo del 
gobierno de facto al mismo. Durante la década de los “30 se volvieron 
habituales los artículos que atacaban al protestantismo como un brazo 
del imperialismo. 


En 1941, la recientemente constituida Comisión Investigadora de 
las Actividades Antiargentinas de la Cámara de Diputados formuló 
acusaciones contra la Iglesia Evangélica, y en 1945, cuando finalmente 
Argentina le declaró la guerra a Alemania, se creó la Junta de Vigilancia 
y Disposición Final de la Propiedad Enemiga; sus autoridades le 
ordenan a los pastores alemanes (cuyas posiciones ante Hitler eran 
variadas) apersonarse mensualmente en la comisaría y no alejarse más 
de 30 kilómetros de sus iglesias. El 25 de enero de 1945, el episcopado 
argentino, en simultaneidad con otros países de la región, publicó 
una carta pastoral con el título La amenaza del protestantismo. Si bien su 
contenido no era muy contundente, decía que la libertad de cultos no 
implicaba la del proselitismo. 


En cuanto al gobierno de Perón, para Susana Bianchi (1999) fue 
“la posibilidad de instrumentar los aparatos de Estado y su capacidad 
coercitiva como medios para establecer la hegemonía católica” (p. 
25). La primera medida fue tomada en 1943 y establecía la enseñanza 
religiosa en las escuelas, solo quedando excluidos los hijos de padres 
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que profesasen otra religión (en vigencia hasta el conflicto de Perón 
con la Iglesia católica en 1955). El pastor bautista Canclini escribió 
el folleto “Por qué los cristianos evangélicos defendemos la escuela 
laica”, que solo fue publicado por la imprenta metodista y que debía 
ser distribuido de manera anónima por la persecución policial. Los 
programas de radio evangélicos, así como El estandarte evangélico, 
sufrieron clausuras y prohibiciones. Otro problema se relacionó con el 
contexto bélico: el 13 de junio de 1944, se establecieron las “zonas de 
seguridad” en las fronteras y puntos militarmente delicados donde no 
se permitían nuevos lugares de culto. Luego de un intento previo, el 13 
de octubre de 1948 se creó por decreto el Registro Nacional de Cultos 
en el que debían inscribirse todos los no católicos (este decreto obtiene 
estatuto de ley durante la última dictadura cívico-militar, haciendo 
necesario el reconocimiento estatal para actuar en territorio nacional). 


En 1949 se organizó la Primera Conferencia Evangélica 
Latinoamericana en Buenos Aires. A diferencia de las anteriores, no 
se trataba de un evento organizado por juntas misioneras extranjeras, 
sino por iglesias latinoamericanas. Para Bianchi este es un momento 
(de 1930 a 1960) de “argentinización” del mundo protestante en el que 
estos sujetos “se afirmaban como argentinos dispuestos a defender sus 
derechos, incluyéndose en la nacionalidad” (Bianchi, 2004, p. 216), y 
cuando los especialistas religiosos locales empiezan a ocupar lugares 
de autoridad 


Recién hacia 1954, por la creciente hostilidad entre Perón y la 
Iglesia católica (sanción de la ley del divorcio, ley que suprime la 
enseñanza religiosa, entre otras razones), hay un acercamiento por parte 
del presidente hacia los líderes evangélicos. Este también es el año de la 
campaña pentecostal de evangelización en el club Atlanta, encabezada 
por un ignoto Tommy Hicks, que logra juntar a miles de personas en 
sucesivos días con una masividad nunca antes vista en relación a un 
evento protestante en Argentina. El permiso otorgado por el gobierno 
a esta campaña masiva rompió con una trayectoria de monopolio en 
el campo religioso argentino, tal vez buscando acercarse a prácticas 
religiosas más populares teniendo en cuenta que el pentecostalismo 
y el peronismo compartían sus bases de reclutamiento (Capdevielle, 
2013). Durante estos años, la presencia protestante abarcó por primera 
vez todo el país con campañas de evangelización de indígenas que 
incluían la traducción de materiales a diferentes lenguas. 
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El espíritu de cooperación entre gran parte de las iglesias 
protestantes que primó luego de la Segunda Guerra Mundial, buscando 
una mayor unidad, fue exacerbado luego del Concilio Vaticano II 
(anunciado en 1959), al que los protestantes respondieron de dos 
maneras: la mayoría de las iglesias vinculadas con la Federación 
de Iglesias se alineó en las perspectivas ecuménicas y, después del 
Concilio, se relacionaron de alguna manera con sectores católicos; el 
sector pentecostal, en cambio, salvo excepciones, rechazó esta postura 
por temor a concesiones indebidas (Canclini 2004). 


En 1957, 1960 y 1962 se llevaron a cabo algunas campañas de 
evangelización masivas en el Luna Park y en el estadio de San Lorenzo 
(en CABA) con famosos pastores extranjeros que atrajeron a miles de 
personas y a la prensa. A fines de los “70 (y durante los *80) fueron 
surgiendo a escala latinoamericana distintos comités y organismos 
alineados en torno a dos posturas: la fundamentalista (en consonancia 
con la nueva derecha religiosa de Estados Unidos, como CONELA), 
y la modernista (CLAJ). Para los últimos, el intervenir como agentes 
benéficos en la sociedad era una prioridad social, e incluso comienzan 
a asumir proyectos populares (de sectores de izquierda del peronismo 
o pequeños partidos de izquierda) (Bianchi, 2004). Para los primeros, 
ante la escalada de violencia, la política era una fuente de mal. Además, 
en los congresos internacionales de la década del “70 va en aumento la 
participación de oradores argentinos, lo cual denota la preponderancia 
que estaba adquiriendo el protestantismo argentino a nivel mundial. 
Además, América Latina dejó de recibir misiones para también 
enviarlas. 


Para Canclini, la presencia en todo el territorio nacional, la 
argentinizacióndelasdenominaciones, elsurgimientodeorganizaciones 
paraeclesiásticas (con un propósito determinado como Juventud para 
Cristo, Unión Bíblica, Liga Argentina, entre otras) denotan una nueva 
forma de ver el servicio cristiano. Al mismo tiempo, el flujo de nuevas 
denominaciones y el desarrollo de iglesias pentecostales tuvo un 
impacto en todas las instituciones religiosas protestantes. A pesar que 
continuaba la puja entre la expansión y la conservación de los valores 
tradicionales delas comunidades de origen, laevangelizaciónasumió un 
papel prioritario y preponderante, incluso en las iglesias tradicionales, 
especialmente al imponerse el uso del idioma nacional, pues facilitó el 
cumplimiento del percibido deber de todo cristiano de llevar a otros 
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la “buena nueva”. Esto es claramente facilitado por el clima social y 
político proporcionado por el retorno democrático que permitió a los 
protestantes/evangélicos mayor exposición y visibilidad pública. Su 
lucha para obtener igualdad de cultos en el sistema jurídico argentino 
y modificar artículos constitucionales que consagran la hegemonía 
católica continuó. Cabe recordar que durante los “80 y “90, a pesar del 
crecimiento de la diversidad religiosa en Argentina, los evangélicos se 
vieron sometidos a una mayor regulación social y estatal, impulsada 
por el activismo anti-sectas (Frigerio y Wynarczyk, 2008). Es también 
por estos años que los evangélicos se transforman en un sujeto político 
(Wynarczyk, 2009). Varios grupos conservadores bíblicos? se insertan 
en la esfera pública como protagonistas de un movimiento social (ya 
no solo religioso), a pesar de haberse abstenido anteriormente de la 
participación política vinculada a un habitus religioso tendiente a huir 
del mundo (“fuga mundi”). Si bien no consiguieron crear un nuevo 
estatuto jurídico más ventajoso”, se constituyeron como un sujeto con 
reconocimiento (del Estado, el periodismo e incluso de la sociedad 
argentina). En relación a esto, por ejemplo, en 1993 se organizó una 
protesta contra la Ley de Libertad de Conciencia y Religión que 
implicaba un control sobre las religiones minoritarias, siendo ésta la 
primera concentración masiva de evangélicos por motivos políticos en 
Argentina (Capdevielle, 2013). Los puntos más altos de visibilidad en 
las calles fueron el “Primer y Segundo Obelisco” de 1999 y 2001. Según 
Wynarczyk (2009), estas muestras de unidad en la calle no lograron 
derogar la ley de culto de la dictadura, en gran medida, porque la crisis 
económica, social y política obligó a las iglesias a concentrarse en la 
asistencia social. Ya en años recientes recordamos irrupciones en el 
espacio público en torno al rechazo a las leyes de Educación Sexual 
Integral (2006) y la de Interrupción Voluntaria del Embarazo (2020), 
aunque por supuesto no podemos hablar de una postura uniforme. 
El metodismo, por ejemplo, del que hablaremos a continuación, se 
pronuncia a favor. 


6 El polo histórico liberacionista dentro de los evangélicos, en cambio, 
“proyecta la esperanza cristiana en la historia construida por los hombres 
aquí en el mundo” (Frigerio y Wynarczyk, 2008, p. 236) con una historia de 
militancia por los derechos humanos y una visión ecuménica frente a la Iglesia 
católica. 


7 Sobre todo, en el marco de la reforma constitucional de 1994. 


2 


CapítuloNUEVE - La Navidad Protestante 


Algunas características del metodismo en Argentina 


Como los miembros de la Iglesia Cristo Rey (foco del presente 
estudio) son metodistas, pasaremos ahora a desarrollar de manera 
muy sintética algunos puntos de interés sobre dicha denominación en 
Argentina. Surgieron en Inglaterra, a fines del siglo XVIII, buscando una 
renovación espiritual en la Iglesia anglicana. Inicialmente sin intención 
de crear una nueva iglesia, John Wesley y otros organizaron “clases” 
para el estudio metódico de la Biblia. Recibieron por eso el apodo de 
“metodistas”. Su gran impulso misionero hizo que se extendieran 
por todo el imperio británico y especialmente por sus colonias en 
Norteamérica. Este “Gran Avivamiento” consistía en un cristianismo 
fruto de una experiencia personal con Dios, precisamente una de las 
razones por las cuales se popularizó en Argentina, donde llegó en 1835 
de la mano del pastor Fountain E. Pitts. Sin embargo, según Cornou 
(2016), el origen formal del metodismo en nuestro país data de 1836, 
cuando el misionero John Dempster arribó enviado por la Sociedad 
Misionera de la Iglesia Metodista Episcopal (MEC). Por estos tiempos 
sólo se les permitía trabajar con extranjeros. A pesar que sus miembros 
eran británicos en su mayoría, fueron liderados por misioneros 
estadounidenses hasta 1932, razón por la cual la Iglesia metodista del 
Río de la Plata se acercaba más al metodismo estadounidense que al 
inglés. El primer templo metodista fue inaugurado en Buenos Aires en 
1843. 


Impulsado por su mentor William Goodfellow, el 25 de mayo 
de 1867, John Francis Thomson (1843-1933) se transformó en el primer 
pastor en predicar en español en el país de manera asidua, mucho 
antes que la Iglesia católica cuyo Concilio Vaticano II puso fin a las 
misas en latín casi un siglo después. Continuando con este esfuerzo, los 
metodistas imprimieron un himnario con letras en castellano en 1878. 
El uso del idioma español y el anticatolicismo, que incluso se extiende 
hasta los años “50 (según el pastor entrevistado para este trabajo) son 
características que hacen a la argentinización del metodismo. 


Los años de 1880 a 1914, en parte gracias a la sanción de leyes 
laicas que separaron al Estado de la Iglesia católica, fueron las más 
prósperas para esta denominación en nuestro país, que logró extenderse 
ampliamente en el territorio. En este contexto favorable, los metodistas 
comenzaron a desarrollar diversas estrategias para ganar espacio en el 
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ámbito público. Entre ellas, la creación de una imprenta metodista y la 
publicación de la revista El Estandarte Evangélico, que se presenta como 
una causa protestante común, unida y militante, con una estrategia de 
choque y confrontación frente al catolicismo (Seiguer, 2015). Al mismo 
tiempo, al menos en lo que respecta a la década de 1880, los metodistas 
intentaron situarse como voceros de un “nosotros” protestante. 
Aunque eso, por supuesto, no significa que el resto de los protestantes 
los viesen así. El Estado y la Iglesia católica (que obviamente tuvo su rol 
en la construcción del protestantismo como un “otro”), sí los considera 
interlocutores legítimos. Los subsiguientes debates públicos en relación 
a las leyes laicas fueron -entonces- fundamentales para el metodismo y 
el protestantismo en general, no sólo porque les permitió debatir con el 
catolicismo, sino para tejer alianzas (especial, pero no exclusivamente 
con liberales) y para mostrarse como argentinos defensores de su 
patria e influir sobre los preconceptos de la población general (Seiguer, 
2015). Otra característica significativa fue la novedad de esforzarse por 
alcanzar a los más vulnerables con su mensaje evangélico, incluyendo 
por supuesto a los inmigrantes a quienes apuntaban a convertir, 
contribuyendo mediante el reparto de biblias en español, fomentando 
que aprendieran el idioma nacional. Esto significó un cambio en la 
composición social del protestantismo, que hasta el momento había 
estado conformado por gente acomodada. Por esta razón predican en 
cárceles y crean orfanatos. Al mismo tiempo, esta novedad no solo se 
siente en las bases del metodismo, sino en su cúpula, debido a la falta 
de ministros. Esto le dio un carácter eclesiástico más horizontal que, 
según Cornou (2016), se transformó en un símbolo de un orden nuevo 
que contrasta con la rigidez de la Iglesia católica. 


Asimismo, los metodistas crearon escuelas de importancia, 
alcanzando también a estudiantes y lugares donde la educación pública 
no había llegado. Ejemplos de esto son el colegio Ward (fundado en 
1914) y las iniciativas de Ramón Blanco y William Morris* (en La Boca 
-1888- y luego Palermo -1898-). El énfasis en la educación se vincula a 


8 William Morris fue primero metodista y luego anglicano. Según 
Seiguer (2021) la primera Escuela Evangélica Argentina fue fundada en 
1898, y para 1911 ya había 5 600 alumnos distribuidos en sedes de distintos 
barrios de la Capital Federal, como Villa Urquiza, Coghlan, Almagro, Flores, 
Agronomía y La Paternal, etc. La importancia de Morris para conseguir los 
fondos para dichos establecimientos se evidencia en la pérdida de las escuelas 
luego de su muerte. 
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distintos factores mencionados por Seiguer (2021), como por ejemplo 
crear lazos con la comunidad, tener otra plataforma a través de la cual 
predicar, atraer potenciales conversos, transmitir valores civilizatorios 
e incluso hasta educar a los propios en ambientes más “apropiados”. 
Por supuesto que también estaba la importancia atribuida al 
aprender a leer para poder acceder a la Biblia por uno mismo. Esta 
fue incluso señalado como una diferencia con los católicos por una 
de las entrevistadas: “Leíamos bastante la Biblia, los católicos en esa 
época no le daban mucha bola” (Pilar, fiel de 63 años, 2024). Además, 
la Biblia era un vehículo privilegiado para la conversión individual 
pues actuaría sobre la conciencia del lector (Seiguer, 2005). Más aún, 
la conversión individual, según Cornou (2016), era vista como una 
experiencia sociopolítica, no solo espiritual. Esos hombres y mujeres 
“nuevos”, regenerados, con valores cristianos, modificarían a su vez 
sus estilos de vida, dejando de lado vicios, volviéndose más ascéticos 
y puritanos lo cual iría impactando paulatinamente en la idiosincrasia 
del país avanzando hacia su modernización. 


Al igual que los liberales de fines del siglo XIX y principios del XX, 
los metodistas abogaban por derechos y valores democráticos, sin los 
cuales difícilmente podrían impulsar la expansión del protestantismo. 
Sin embargo, tal como sostiene Seiguer, la alianza entre ambos debe 
ser matizada, pues a pesar de tener ciertos objetivos comunes, “lo que 
aseguró su tolerancia o apoyo”, la historiadora afirma que “deberíamos 
considerar la autonomía relativa de esta subcultura protestante (...)” 
(2005: 13-14), y que estas mismas personalidades liberales entablaron 
también vínculos con “figuras de la Iglesia católica que los reformados 
denostaban en sus publicaciones” (2009: 167). Otras diferencias con 
algunos librepensadores incluían sus visiones con respecto a ciertos 
desarrollos de la ciencia (como la teoría de la evolución de Darwin) 
y al hecho que buscaban mayor laicidad o separación entre Iglesia y 
Estado (ya que era necesaria para la acción medianamente libre de los 
protestantes), pero estaban en contra del ateísmo: la religión debía ser 
el fundamento moral de todas las instituciones (Seiguer, 2015; 2019). 


La década del “30 es significativa para el metodismo argentino 
porque se elige al primer obispo que no era de origen estadounidense 
o inglés, Juan E. Gattinoni (nacido en Italia, pero criado aquí). 
Durante los años “40, en el contexto de la Segunda Guerra Mundial, 
la Iglesia metodista promovió el movimiento pacifista. Además, las 
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congregaciones metodistas durante esta época cumplieron un rol 
como espacios de asociación, de integración cultural y promoción 
de expectativas de ascenso social, generando en sus miembros un 
sentimiento de pertenencia a la naciente clase media y creando cierta 
animosidad con el peronismo que * [...] no pudo ser asimilado en 
toda su extensión por el metodismo ya que entre otros condicionantes 
históricos y culturales, se encontraban los condicionantes de clase 
que llevaron a un desencuentro irreconciliable de sus planos de 
comprensión y aceptación” (Bruno, 2012, p. 30). Llegando incluso, 
más tarde, a un antiperonismo que alejó a muchos conversos, que 
veían como incompatibles sus simpatías políticas con la religión que 
profesaban. 


Desde 1960 resurgieron los planes para la nacionalización de 
la Iglesia (“argentinización” en términos de Bianchi -2004-). Esta 
idea había comenzado en décadas previas, pero recién se constituyó 
como organización autónoma en 1969. Recordemos que el término 
“nacionalización” o “naturalización” se utiliza “para describir un 
proceso que incluye el uso del castellano en el culto, la formación 
y liderazgo de pastores locales y la independencia económica y 
administrativa de una Iglesia madre en el exterior” (Seiguer, 2023a, p. 
2). Se trata de procesos complejos que no se dan al mismo tiempo, tal 
como sucede en este caso: hay que esperar casi un siglo entre la adopción 
del castellano y la independencia económica. Podríamos argumentar 
también que parte de la naturalización del metodismo incluyó su 
renovación musical. “Cancionero Abierto”, dirigido por Pablo Sosa, 
incluía producciones de tiempos recientes argentinas (aunque también 
latinoamericanas) y utilizaba ritmos folclóricos. Incluso las canciones 
navideñas contenidas en el pesebre viviente observado dan cuenta de 
esto (Huachi torito, Burrito sabanero). 


El metodismo en Argentina tampoco ha estado exento de 
tensiones internas, como, por ejemplo, las ocurridas durante la última 
dictadura cívico militar, cuando parte de la Iglesia (e incluso algunos 
líderes) se comprometieron en la lucha por los derechos humanos y 
simpatizaron con el socialismo, mientras que otros sectores llegaron a 
organizarse en una posición contraria. En este sentido sería interesante 
estudiar el rol de metodistas como Carlos Gattinoni en la CONADEP. 
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Navidad en la Iglesia Cristo Rey 


La Iglesia Cristo Rey surgió hace 16 años, luego de que la 
Iglesia Evangélica Metodista Argentina designara cuatro pastores” 
para acercarse a 60 personas que habían decidido retirarse de una 
congregación unida metodista/ Discípulos de Cristo. Como su primer 
culto fue en la festividad de Cristo Rey, decidieron adoptar ese 
nombre para el grupo. Precisamente en relación al culto, una de sus 
particularidades es que se lleva a cabo los días sábados en lugar del 
tradicional domingo. Esto se debió a que, antes de tener un edificio 
propio (en 2019), cuando se reunían en templos prestados””, el día 
en que podían hacerlo era este. La costumbre entonces se mantuvo, 
aun cuando por fin pudieron adquirir un ph en el barrio de Saavedra 
e ir reformándolo para satisfacer las necesidades vinculadas a un 
establecimiento religioso. La falta de templo propio durante tantos 
años contribuyó a otra de las interesantes características de esta 
agrupación: las salidas para dar testimonio que hacen tres veces al año 
a espacios verdes (antes al parque Saavedra, hoy a la “Copita”). Esos 
encuentros son el viernes santo para hacer el vía crucis, primavera / día 
del niño para hacer actividades con chicos, y diciembre para el pesebre 
viviente” (Hal, pastor jubilado de 73 años, 2024). Hoy en día son 
alrededor de 120 miembros en total, los cuales mantienen la institución 
con sus propios aportes. 


Adentrándonos por fin en la fiesta de este capítulo en cuestión, la 
preparación para la Navidad en la Iglesia Cristo Rey dura todo el mes 
de diciembre. Durante el adviento, se pone especial énfasis en los niños 
y en inculcarles todo lo que la Navidad significa para su comunidad 
religiosa. Se reúnen todos los sábados de este mes por la tarde para 
hacer una actividad manual con temática navideña, acompañada del 
relato vinculado al nacimiento del niño Jesús. Al finalizar meriendan 


ej Luego de un año, el pastor entrevistado para este trabajo (ahora 
jubilado) es quien quedó a cargo del grupo. Fue él quien organizó la 
congregación. Ya sabiendo desde pequeño que quería ser pastor, se formó en 
el ISEDET (Instituto Superior Evangélico de Estudios Teológicos) en los 70. 

10 De hecho, pasaron por varias, -otra prueba de la solidaridad existente 
entre las nominaciones mencionada más arriba-: un edificio en Belgrano 
prestado por la Iglesia Valdense, la Presbiteriana de Belgrano y Discípulos de 
Cristo de Saavedra, siempre haciendo un aporte por el uso de las instalaciones. 
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en el patio de la iglesia para después pasar al culto en sí. Las edades de 
los niños y niñas van desde alrededor de los 4-5 años a los 12-13. 


Hay una persona encargada de la educación cristiana y otra que 
coordina actividades con ellos. La división de tareas es decidida por 
el consejo directivo de la iglesia, fiel reflejo del espíritu democrático 
metodista mencionado anteriormente, conformado en su mayoría por 
jóvenes. Esto, como relata su pastor, es una decisión política: 


Es la Junta Directiva, o sea... tiene que estar compuesta por 
gente menor de 30 años. O sea, darles el poder organizativo 
a los jóvenes es una decisión política, no es una decisión 
reglamentaria; vos te regís por un reglamento democrático. 
Una decisión: “queremos que esto sea así”. Lo decidimos 
juntos, no es que fui yo el malo de la película [...] Porque 
históricamente cuando los jóvenes empiezan a hacer familia, 
empiezan a crecer y qué sé yo y no le das un espacio concreto 
de decir: “esto es tuyo también”, dejan de participar, dejan 
de ser parte de la cosa. No podés decir “qué malos, qué feos 
que se fueron”, vos no les diste lugar. Bueno, hay algunas 
decisiones políticas que tienen que ver con darles lugar (Hal, 
pastor jubilado de 73 años, 2024). 


La intención es producir compromiso en los jóvenes con 
su institución religiosa, generando sentido de pertenencia y 
responsabilidad. 


En mi caso, yo formo parte de la junta directiva teniendo 
22 años y estoy ahí desde los 20. Entonces es como algo que 
también me gusta, me llama y me atrae. Como que le den 
lugar a los jóvenes, lugar a los niños, lugar a las mujeres, que 
es básicamente lo que Jesús hacía, le daba lugar a toda esa 
gente y también a los pobres y todo... (Carolina, fiel de 22 
años, 2024). 


En ocasiones, tal como en la observación participante realizada 
el 16 de diciembre por la tarde, la actividad había sido ideada y 
organizada por una artista visual egresada de la Escuela de Artes 


A 


“Prilidiano Pueyrredón” que forma parte de la Iglesia. Consistía en 
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colorear un pesebre del tamaño de un poster dibujado en una cartulina. 
Otras mujeres participaban acompañando a los niños y cuidándolos, 
alentándolos a seguir y aconsejando colores cuando estos parecían 
comenzar a cansarse y dispersarse, les servían agua para amainar la 
temperatura de la tarde y prevenir golpes de calor y les aplicaban 
repelente. También se encargaban de armar las mesas en el patio a la 
hora de la merienda y de servirles el jugo y las galletitas. Había dos 
hombres presentes en la actividad, pero se mantuvieron al margen 
y luego en el templo se fueron a la parte de adelante del ph, cerca 
de la entrada. Si bien no permanecieron en el patio con los niños, sí 
ayudaron con el armado de las mesas para que merendaran. Eran las 
mujeres quienes en general trataban con los pequeños, excepto algún 
intercambio menor. En el protestantismo, en general, la mujer puede 
ocupar roles preponderantes, tal como resalta una de las entrevistadas: 


Bueno, la figura como del pastor o el obispo, lo bueno en 
nuestras religiones es que también puede ser una mujer. En 
cambio, en otras religiones es hombre de determinada edad 
[...]. Por ejemplo, si yo quisiera estudiar pastorado y ser 
pastora, puedo [...] incluso para entrar con la gente que toma 
las decisiones o lo que sea, tienen que ser como los ancianos o 
la gente con más experiencia. (Carolina, fiel de 22 años, 2024). 


Esto no significa que, al menos en estas breves observaciones 
realizadas, la división sexual del trabajo en la que ellas se ocupan de 
las tareas domésticas y de cuidado no se mantenga. 


Por lo general, somos más mujeres que hombres en la iglesia 
[...] hay un montón de hombres. Pero sí, el trabajo por lo 
general es de las mujeres, sigue siendo en ese sentido algo 
machista, el hombre al costado [...] Que lo podés ver como 
si fuese matriarcado. Pero para mí siempre es más machista, 
el trabajo con los chicos lo hacen las mujeres. (Sol, fiel de 50 
años, 2024). 


La mujer era fundamental en la Iglesia, pero también un poco 
relegada a la actividad de hacer el tecito, hacer la mesa de 
comunión, cociná rico, los regalitos, los talleres de los chicos. 
(Pilar, fiel de 63 años, 2024). 
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Como ya se mencionó, la preparación de la Navidad se concentra 
especialmente en los niños, sobre todo para que aprendan qué se 
festeja y qué significa. Esto por supuesto no implica que el resto de 
la comunidad de Cristo Rey no se prepare espiritualmente para la 
misma. Parte de dicha preparación consiste en el encendido de las 
velas durante los cuatro sábados de diciembre. A las mismas se le 
asigna una temática particular vinculada a la natividad. Una para los 
Reyes Magos, otra para José, para los ángeles y para la Virgen María, 
que fue la última, el 23 de diciembre. El encendido de estas velas es 
acompañado de una alocución por parte del pastor. Este discurso, 
como es característico de las comunidades protestantes, tiene gran 
parte de improvisación. En este caso se trata de un pastor que está 
jubilado y que está muy habituado a hablar. Esto se nota en la facilidad 
con la que puede dirigirse tanto a su feligresía como a otros públicos 
utilizando distintos registros según sea necesario. Luego de encender 
la cuarta y última vela por María, el pastor continúa con lo que había 
desarrollado en el parque durante el pesebre viviente (que trataremos 
más adelante) y se refiere al contexto presente. Dice que sabe que esta 
Navidad hay gente triste y preocupada, pero que hay que recordar que 
“esto también pasará”. No es el único que se dirige a su comunidad, 
también lo hace una mujer que organiza actividades para la Iglesia 
y se encarga de la difusión. Ella les recuerda a todos que, así como 
María aceptó la misión que Dios le encomendó, todos deben aceptar 
la suya con humildad. Esta característica es importante, ya que los 
entrevistados suelen resaltar la importancia que cada miembro tiene 
en la Iglesia y que es fundamental que cada uno tenga un rol específico, 
muchas veces expresado como una tarea o trabajo. Este papel puede 
consistir en formar parte del consejo directivo, por ejemplo (aunque 
por supuesto que este va rotando), hasta cocinar como es el caso de Sol, 
una de las entrevistadas, o “[...] celebrar los cumpleaños, los que hayan 
cumplido esta semana”, porque “no es nada del otro mundo, pero es el 
lugar que tiene y la gente se siente bien con eso, es una cosa pequeña 
[...], una función linda” (Hal, pastor jubilado de 73 años, 2024). 


En la explicación del pastor de esta estrategia de asignación de 
tareas vemos su importancia en la inclusión y en dar un sentido de 
pertenencia a la comunidad religiosa: 


Esa es otra de las características que tiene esta comunidad 
que no tienen otras. Cuando viene alguien nuevo, se trata de 
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descubrir qué trabajo le damos, no para explotarlo, sino para 
ver qué rol podés jugar en esto para que seas parte de la cosa 
(Hal, pastor jubilado de 73 años, 2024). 


En los festejos de Nochebuena y Navidad se destaca el rol 
preponderante que la música tiene, tanto durante el culto como en 
relación a la Navidad específicamente (tal como resalta Cornou, 
2016), y que puede ser resumida en la popular frase que rescata Pilar: 
“los metodistas cantamos nuestra teología”. Todos los entrevistados 
resaltan que se cantan villancicos e himnos temáticos navideños. El 
pastor menciona: “Esta vuelta no lo hicimos porque cayó domingo, 
¿no? Pero el 24 solemos reunirnos a cantar” (Hal, pastor jubilado de 73 
años, 2024). 


Esperamos la Navidad para cantar y le mandamos. Si son 10 
villancicos los que sabemos, cantamos los 10. Los ponemos en 
todos los cultos [...] Los pibes se saben la letra, tocan... [...] 
Tiene un rol súper importante. Personalmente, la música... No 
sé si canto bien o canto mal, no me importa, la verdad, porque 
yo oro mucho cantando, para mí es importante desde ese 
lugar. Qué sé yo... estoy a la noche caminando por un lugar 
y canto, y estoy orando y... estoy contenta y canto, y estoy 
orando, y tengo que ponerme a orar y cantar una canción que 
tenga referencia a lo que quiero orar [...]. Y cantar un punto 
para mí es tan importante, me gusta, me da placer, me llena el 
alma (Sol, fiel de 50 años, 2024). 


FIGURA 1 - Algunos de los instrumentos musicales utilizados durante el canto 
de los villancicos durante la preparación del pesebre viviente. 
Fuente: foto de la autora (2024). 
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Una característica principal de esta celebración religiosa es la 
centralidad del pesebre. De hecho, el culto por la Navidad consistió, en 
éste y en años anteriores, en la realización de un nacimiento viviente en 
una plaza cercana a la iglesia del que participaron tanto los miembros 
de la misma, como quienes estaban en ese espacio verde y se acercaron 
a ver. 


Dicho pesebre viviente es, por supuesto, organizado con tiempo, 
aunque fue evidente para quien lo observara que ya se había realizado 
anteriormente por la fluidez con la quese preparó todo el23 de diciembre 
cuando se realizó alrededor de las 18 hs en la plaza “La Copita”, la más 
cercana a la iglesia, en Saavedra. La logística incluía una camioneta 
de uno de los fieles para poder transportar los caños para armar la 
estructura con forma de retablo sobre la que se puso una lona con 
todo el frente descubierto; sonido, que incluía micrófonos y parlantes, 
los instrumentos musicales utilizados (dos guitarras y tres cajones); 
guirnaldas y luces como elementos decorativos (incluyendo la estrella 
de Belén que se ubicó en la parte superior del pesebre) y los disfraces 
(además de María, José, Jesús y los Reyes Magos, la mayoría eran para 
niños de distintos tamaños que harían de pastores y angelitos). Todos 
estos elementos fueron aportados por los miembros con el tiempo. 
Los disfraces, por ejemplo, quedaron para la congregación. También 
llevaron fotocopias del cancionero, preparadas para la ocasión, para 
que todos los que así lo desearan pudieran unirse a cantar. Dichas 
canciones incluían ritmos folclóricos. Allí también figuraban los datos 
de la Iglesia, incluyendo todos los de contacto (dirección, teléfono, sitio 
web, redes sociales y canal de YouTube). 


El despliegue también se comprende por la importancia que 
tiene el pesebre viviente para la iglesia Cristo Rey, no sólo porque el 
protestantismo es cristocéntrico, lo cual implica que la Navidad, el 
nacimiento de Jesús, es una fiesta de vital importancia (como también lo 
es la Pascua, más central aún por la importancia del Cristo resucitado), 
sino también porque es una de las ocasiones en el año en la cual la 
Iglesia sale para ser vista por el barrio: 


Hay varias decisiones llamémosle políticas. Una es... esta 
Iglesia tienen que salir tres veces al año a la calle. Celebramos 
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adentro, sí, pero vamos a mostrarnos tres veces en el año: 
Navidad, Pascua, primavera [...]. Lo que está detrás de esto es 
que los hermanos no sean cristianos para adentro, sino que se 
muestren. Cuando vos te expones “yo soy esto” [...] no tengo 
ninguna dificultad en decir “en esto yo creo” (Hal, pastor 
jubilado de 73 años, 2024). 


Esta exposición ante el público puede ser comprendida como 
parte del proceso de formación y fortalecimiento de la identidad 
religiosa (ya que el proceso identitario se pone en juego ante un otro) 
y del fortalecimiento al interior de la comunidad de la Iglesia del lazo 
social en términos durkhemianos (como dijimos, el culto navideño 
para Cristo Rey consiste en salir a hacer el pesebre viviente). Pilar, lo 
expresa de manera muy articulada: “la Iglesia no es las cuatro paredes, 
la Iglesia es un grupo de personas que labura para los demás”. Este 
“otro” incluye a quienes pueden contraponerse al “nosotros”, así como 
a aquellos que podrían ser incluidos a través de la evangelización. 
Precisamente uno de los objetivos de esta acción es atraer nuevos fieles: 


Bueno, es una forma de anunciar: “Bueno, nosotros somos esta 
Iglesia, hacemos estas cosas”, [...] es como mostrarlo a la gente 
también, como “miren esto fue lo que pasó”, porque les estás 
contando una historia. Cuando vas a hacer una actividad 
[...] es como también una forma de mostrar lo que hacemos 
o también tipo decirles “pueden venir, pueden participar, ser 
parte” [...]. Entonces, bueno, como que nos involucramos, es 
como nos hacemos conocer y poco a poco por dentro también 
nos vamos armando mejor y nos vamos organizando porque 
en algún punto sabemos que si seguimos haciendo estas 
cosas, la gente va a venir. Y a la gente le llama la atención, 
pregunta, mira, curiosea. Algunos cuando vamos a hacer 
actividades por fuera participan o se quedan sentados cerca 
mirando. Entonces sé que podemos llegar a hacer crecer 
nuestra comunidad (Carolina, fiel de 22 años, 2024). 


[...] Es tu carta de presentación al barrio, es la forma de captar 
a gente, que sepa que estamos en el barrio. Si vos no te abrís 
al barrio ni hacés comunidad... Lo que mantiene viva la 
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Iglesia es la comunidad. Si no hay comunidad, no hay nada. 
El trabajo que hacés, te perdés. Tenés que hacer familia. La 
familia crece saliendo de la calle, trabajando, presentando. 
Y nosotros somos esto. Tenemos una Iglesia peregrina. La 
vemos por distintos barrios, donde salimos del Buen Pastor, 
y caminamos, caminamos, caminamos. Bueno, acá llegamos 
para quedarnos. Tenemos que presentarnos a la gente. Sepan 
que esto es una Iglesia, sepan en qué creemos, quiénes somos. 
Hacemos esto, somos familia [...] es importante que nos vean, 
que se animen a traer a sus hijos. [...] Y sí, les da miedo. [...] 
y a través de esa obrita chiquita, de ese relato que se hace, 
mínimo, y que por ahí despertás a alguien. Vendrá a nuestra 
Iglesia o irá a otra, no importa. (Sol, fiel de 50 años, 2024). 


El despliegue técnico -también- se hace para llegar a más personas. 
Para esto se utilizan micrófonos y parlantes que amplifiquen el sonido 
y así resuene más fuerte en un espacio abierto y bullicioso. También se 
reparte el cancionero para que quienes quieran puedan unirse a cantar. 
Los más atraídos son los niños, por eso se llevan disfraces de más, 
tanto de angelitos como de pastores. De este modo, no sólo son meros 
espectadores, sino que pueden participar de una performance que se 
construye en conjunto, desdibujándose así los límites entre actores 
y espectadores, entre miembros de la Iglesia y personas que estaban 
disfrutando del parque. En esta ocasión dos niños no pertenecientes 
a la congregación se vistieron de ángeles y se unieron al pesebre. En 
ocasiones anteriores incluso llevaron algunos animales de granja con 
los que después la gente podía interactuar. Asimismo, los actores se 
mueven intentando representar las distintas partes del relato para 
evitar que el pesebre quede como una foto estanca, mientras dos 
de los miembros de la Iglesia leen el texto preparado contando los 
sucesos del nacimiento de Jesús. Así, María y José caminan siguiendo 
a la estrella de Belén, los Reyes Magos circulan cerca del público y 
luego le presentan sus regalos al recién nacido y a sus padres. Como se 
mencionó, se van intercalando canciones durante el relato. Los Reyes 
Magos tocan percusión con cajones peruanos y dos miembros de la 
Iglesia tocan la guitarra. Uno de ellos, ubicado cerca del pesebre y 
otra ubicada detrás de donde está sentada la mayoría del público en el 
pasto, creando un efecto de sonido envolvente. 
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Una vez terminado este momento, el encargado de continuar es 
el pastor jubilado que se dirige a la comunidad a la que pertenece, como 
así también a los curiosos que se han sentado a observar y a escuchar, la 
mayoría con sus hijos. Sus palabras son espontáneas, ya que le habían 
pedido que hablara esa misma tarde. Al empezar, agradece a todos los 
presentes y resalta la importancia que tiene el mostrar el relato y no 
sólo contarlo con palabras, haciendo alusión a la función pedagógica de 
dicha intervención pública, pero reconociendo que, por supuesto esto 
tiene sus límites, ya que lo que no se puede mostrar es el contexto del 
alumbramiento. Por esta razón, se detiene en los detalles del momento 
histórico en el que nace Jesús, es decir, las particularidades histórico- 
sociales que probablemente la mayor parte de quienes lo escuchan 
atentamente desconocen. Retoma las generalidades que ya habían 
sido actuadas en el pesebre viviente, agregándoles mayor detalle. 
Dice que en ese momento el pueblo de Dios se encontraba oprimido 
por el Imperio romano, que Herodes (gobernante de la región) estaba 
llevando adelante un censo, lo que obliga a los habitantes a volver a 
sus lugares de nacimiento para poder inscribirse, que manda matar 
a los niños de O a 2 años de Belén y sus inmediaciones al escuchar 
de los Reyes Magos que buscaban al rey de los judíos, que el día de 
los Santos Inocentes (28 de diciembre) es un recordatorio de dicha 
matanza y hace especial énfasis en lo problemático que es “tener a un 
loco gobernando” (Hal, pastor jubilado de 73 años, 2024). Comienza a 
cerrar el discurso diciendo que “Dios sabía que eran tiempos difíciles y 
que se mostró así de pequeño para enseñarnos que la esperanza viene 
en frasco chico”, trayendo así optimismo en un contexto complejo: 
“Mañana al brindar cuenten el relato escuchado hoy y sepan que 
es chiquita, pero que hay esperanza”, dejando en cada uno la libre 
interpretación y relación con el contexto actual. Cierra afirmando que 
los ricos potentados son solo sombras hoy, ya que sus glorias murieron 
con ellos, pero que Jesús prevalece, que sigue presente trayéndonos 
esperanza en los tiempos difíciles y que nos va a salvar. Finaliza 
deseando feliz Navidad, repitiendo que son de la Iglesia Cristo Rey y 
extendiendo una invitación a prender la cuarta vela de adviento en la 
iglesia y a continuar la charla allí. 
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FIGURA 2 - Representación del pesebre viviente por la Iglesia Cristo Rey en la 
plaza pública con la participación de fieles y público en general 
Fuente: foto de la autora, 2024. 


En las entrevistas -también- se marcó una importante diferencia 
entre cómo vivencian la Navidad como miembros de esta comunidad 
religiosa metodista y cómo perciben que lo hace el resto (especialmente 
los católicos). Una de las formas que adquiere la oposición nosotros/ 
otros tan relevante en los procesos identitarios en relación a esta fiesta 
se cristaliza en la oposición pesebre / arbolito: 


En algún momento le cambiamos el eje, tratamos de que 
deje de ser el arbolito el eje y que empiece a ser el pesebre. 
El arbolito es lo comercial y lo primordial de la Navidad es 
el pesebre. Estábamos como cambiándole la mirada a lo que 
es realmente la Navidad. Ojalá pase en todos lados eso, no 
pasa en muchos lados, en muchos lugares lo importante es 
el arbolito y qué se le pone el arbolito, que es lo triste, ¿no? 
Porque dejás de prestar atención a la esencia de la Navidad. 
Y ahí es cuando tenemos que gritar todos 'no nos robes la 
Navidad". Sí, es lindo hacer regalos, es lindo tener un lindo 
árbol, pero cuando pierde el sentido, deja de ser lindo. (Sol, 
fiel de 50 años, 2024). 
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En este sentido, el pastor enfatizó que “Hay que luchar contra 
todo el sentido comercial (...) y darle sentido, ¿no?” (Hal, pastor 
jubilado de 73 años, 2024). 


Asimismo, Cornou (2016) resalta que una de las diferencias 
que plantea el metodismo, especialmente durante su época de mayor 
intento de diferenciación y enfrentamiento con el catolicismo, ponía el 
foco en el modo de festejar la Navidad, despojada de elementos vistos 
como ornamentales, frívolos y vinculados al paganismo. 


Algunas reflexiones finales 


Debido a la escasa bibliografía académica sobre el protestantismo 
histórico en Argentina en el presente (que no necesariamente es el 
caso para el resto de Latinoamérica), este trabajo tiene un carácter 
exploratorio y descriptivo. Por esta misma razón tampoco podríamos 
extrapolar conclusiones de lo observado en esta experiencia de campo 
como características del metodismo en Argentina en general, ya que 
tal como expresa el pastor: “No necesariamente esta congregación es 
típicamente metodista. En el sentido de... Primero, es nueva, tiene 16 
años, para una iglesia de 150 años no es nada. Segundo porque es muy 
renovada, no viene de una tradición rancia metodista.” (Hal, pastor 
jubilado de 73 años, 2024). 


Asimismo, en relación a la microhistoria, no deja de serinteresante 
escuchar cómo aquellos hitos que formaron parte de la historia de esta 
denominación aquí podemos verlos a niveles biográficos. Por ejemplo, 
tres entrevistados se corresponden con tres migraciones distintas en 
nuestro país. El abuelo del primero, italiano, se convierte al metodismo 
una vez llegado a fines del siglo XIX. La segunda, con los armenios 
que comienzan a llegar a partir de 1918 huyendo del genocidio. La 
tercera, hija de peruanos que arribaron al país en los años “90. La cuarta 
es conversa. Otro ejemplo es cómo vivió el hermano de la segunda 
entrevistada las tensiones al interior del metodismo en los años “70, 
identificándose él con la izquierda y sintiéndose excluido por la cúpula 
de su Iglesia por esto mismo: 


[...] en ese momento la Iglesia no nos contuvo, digamos, a la 
gente que militaba, parte de la Iglesia miraba para otro lado. 
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Tenía una faceta muy derechosa y otra faceta comprometida, 
lo que fue después, pero te estoy hablando de antes, del “75, 
“74 [...] (Pilar, fiel de 63 años, 2024). 


La oposición marcada entre arbolito como representante de la 
Navidad comercial y el pesebre identificado con el verdadero sentido 
religioso de esta fiesta fue recurrente en el trabajo de campo. En este 
sentido, sería interesante profundizar sobre la misma teniendo encuenta 
la relación del árbol con Europa y el paganismo en contraposición con 
el pesebre de tradición judeo-cristiana. Más aún, habría que analizar la 
transición, ya que el pastor mencionó la centralidad del árbol durante 
su niñez. 


Además, los entrevistados resaltaron la importancia de la 
ocupación del espacio público para exhibir o mostrar su identidad 
religiosa de forma activa, como modo de vivenciar la religión en 
oposición a los “calienta bancos [...] que van a la Iglesia, pero no hacen 
ningún trabajo interior, [...] se olvidan de mirar a la persona que tienen 
al lado” (Sol, fiel de 50 años, 2024). 


En vistas a investigaciones futuras, más allá de que es obvia la 
escasez de estudios sobre el protestantismo histórico en Argentina 
post 1930, se abren -también- interrogantes en relación a Cristo Rey 
en particular. Un aspecto muy valioso a indagar será cuando abra su 
nueva sede en Dock Sud y toda la labor social que implica el trabajar en 
una comunidad con mayores necesidades materiales. Allí ya reparten 
bolsones con comida y kits de útiles a inicios del año escolar. 


Se podrían también analizar los festejos de la Navidad durante la 
cuarentena por el COVID 19 (aunque por supuesto no sólo en relación 
a esta congregación religiosa). Sabemos que el festejo -en este caso- 
fue virtual. Cada familia se grabó. Hubo una persona encargada de 
editarlo, el compilado se subió a YouTube y se envió en enlace para que 
toda la comunidad lo viera a la misma hora y tomaran la comunión 
simultáneamente (lo importante era que todos lo hicieran al mismo 
tiempo). Esta grabación por supuesto incluyó villancicos. Todavía 
usan el canal de YouTube porque no todos, ya sea por cuestiones de 
salud o edad avanzada, pueden asistir al servicio. La lógica detrás de 
esto se trasluce en la frase del pastor: “cuando no se pueden hacer las 
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cosas como se deben, se hacen como se pueden” (Hal, pastor jubilado 
de 73 años, 2024). Así, intentan evitar la pérdida de miembros más allá 
de la norma preestablecida y la costumbre que otorga legitimidad. 


Otra característica interesante de Cristo Rey que merece ser 
ampliada es su especial énfasis en el acto de compartir la comida y la 
relación de esta acción con crear comunidad y, por supuesto, su vínculo 
con el cristianismo. Según Cornou (2016), los metodistas consideran a 
la “Cena del Señor” como un sacramento, pero rechazando la doctrina 
católica de la transustanciación. La importancia de compartir el pan 
fue resaltada por los entrevistados: 


[...] el tema de la comida también es importante. Nosotros 
tenemos un equipo de cuatro, cinco, seis personas que 
saben cocinar muy bien para cantidad. [...] O sea, queremos 
desarrollar un ministerio de lo que llama la comensalidad [...]. 
Cuando Jesús está hablando con la multitud, enseñándole, qué 
sé yo, entonces los discípulos le dicen: “Bueno, se hace tarde, 
mandalos para las casas”. Entonces [...] Jesús le responde: 
“No, denle ustedes de comer”, y ahí viene el famoso milagro 
de los panes y los peces, pero el planteo es “denle ustedes de 
comer” [...]. En la época de Jesús vos no te podías sentar a 
comer con alguien que fuera impuro, [...] y Jesús transforma 
eso [...], o sea, cambia ese concepto y evidentemente detrás de 
“ese sentarse a comer con” se forma comunidad. (Hal, pastor 
jubilado de 73 años, 2024). 


En este sentido, y lo que pudimos ver a lo largo de este trabajo es 
que todas estas acciones, como compartir comida con los miembros de 
la iglesia, compartir con “los de afuera” el pesebre viviente, apuntan a 
que, a fin de cuentas, “lo importante es el encuentro con el otro”, con 
enfatiza el pastor. 
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Introducción 


El 30 de noviembre de 1822 marcó la inauguración del primer 
festejo del día de San Andrés en Buenos Aires, unevento conmemorativo 
de origen escocés y presbiteriano. La Revolución de Mayo de 1810 no 
solo supuso el quiebre político con España, sino también la ruptura 
de la hegemonía económica, religiosa, cultural y demográfica de la 
metrópoli sobre el territorio americano. 


Para sorpresa de los porteños, la década de 1820 vio arribar 
extranjeros de diversas naciones europeas, encabezados por los 
británicos, quienes trajeron consigo sus prácticas económicas, así como 
sus tradiciones culturales y religiosas que se desplegaron en las calles 
de la urbe. Doscientos años más tarde, los movimientos poblacionales 
se modificaron y en la actualidad, la inmigración de países limítrofes 
compone el principal flujo migratorio del país, frente a una 
insignificante migración británica. Sin embargo, el impacto cultural y 
el legado de aquellos en Argentina está presente entre los nombres 
de calles y ciudades, las estaciones de ferrocarriles, la arquitectura, 
las denominaciones de los equipos de fútbol, las múltiples escuelas 
inglesas y la diversidad de iglesias protestantes. Como aquellas, la 
presencia escocesa sigue hoy presente en las celebraciones por el día 
de San Andrés. 


En este capítulo analizaremos comparativamente las primeras 
conmemoraciones del día de San Andrés en el siglo XIX con las 
desarrolladas en el siglo XXL Haremos hincapié en los actores 
involucrados, la organización y contenido de la celebración, 
focalizándonos en torno a las tensiones entre lo laico y lo religioso. A 
lo largo del trabajo, resaltaremos la presencia de diversas identidades 
en la festividad (presbiteriana, escocesa, británica y argentina) y las 
resignificaciones que atravesó la conmemoración en el contexto 
migratorio del siglo XIX y en la actualidad para comprender cómo 
se entrelazaron diversos sentidos religiosos y nacionales para 
construir una nueva red interpretativa en un proceso dinámico, 
complejo y multifacético que lejos de construir un ritual uniforme y 
acabado, continuamente es resignificado al calor de las necesidades 
de las diversas comunidades en distintos momentos históricos y en el 
dinamismo de los procesos interculturales. 
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El día de San Andrés 


Todos los 30 de noviembre se conmemora el día de San Andrés. 
Este santo fue uno de los doce apóstoles de Jesús, quien fuera crucificado 
en una cruz en forma de “equis” (X), y de ahí la simbología de la bandera 
de Escocia. En el siglo XIV, el santo se integró a la identidad escocesa al 
ser proclamado santo patrón del país. San Andrés, figura venerada en el 
catolicismo, logró pervivir ante la expansión de la reforma protestante 
en la isla británica. Durante el siglo XVI, el calvinismo, influenciado 
por John Knox, permeó profundamente en la vida de los habitantes de 
Escocia, estableciéndose como la Iglesia nacional. En 1707, la fusión de 
los parlamentos escocés e inglés dio origen al Reino Unido de Gran 
Bretaña, lo que impulsó la construcción de una identidad británica 
que imaginó una comunidad emocional y cultural que unificó a las 
poblaciones de ambos estados sustentado en ideas y valores tales como 
el libre comercio, la libertad, el idioma inglés, la adquisición de un 
imperio ultramarino y la monarquía. Pero al mismo tiempo, el peligro 
de una potencial anglicanización impulsó a los escoceses a reforzar y 
construir una identidad cultural propia que les permitiera diferenciarse 
de los ingleses mientras que seintegrabana la británica. En este complejo 
proceso, la Iglesia presbiteriana se erigió en el centro desde donde se 
irradió y moldeó una identidad nacional. Las diferencias doctrinales 
(como la creencia en la predestinación, el rechazo a la jerarquía 
eclesiástica y el ascetismo), la Kirk session' y su administración de los 
asuntos eclesiásticos fueron los elementos esenciales que les permitió 
construir una tradición propia y distintiva. El sistema educativo de 
escuelas parroquiales, la meritocracia, la austeridad, la moral, el trabajo, 
el esfuerzo y el carácter “democrático” de sus instituciones -también- les 
permitió trazar una frontera que los diferenciaba de los ingleses desde 
el siglo XVII a hoy (aunque en el transcurso del siglo XIX se agregaron 
otros elementos como la identidad celta y el gaélico, entre otros). 


Aunque San Andrés fuera el santo patrón del país y el origen de la 
simbología de su bandera, las conmemoraciones por su día no gozaban 
de popularidad en Escocia. El ritual de su celebración se gestó fuera del 
país; el primer registro conocido se remonta al siglo XVII en Londres y, 
un siglo más tarde, en las colonias británicas de América del Norte, por 
fuera de las islas británicas. 


1 Las iglesias presbiterianas son administradas por una Asamblea de 
ancianos o elders, miembros destacados y piadosos de la congregación. 
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A partir de entonces, se volvió tradición para los expatriados 
abrazarse a los festejos de su santo patrono para recordar su patria 
de origen, convirtiéndose dicha jornada en un evento en el cual 
anualmente se recordaba y resignificaba la identidad nacional en el 
extranjero, festejando la cultura escocesa. Cenas y bailes organizados 
por la dirigencia étnica y concurridos por los sectores más destacados 
de las comunidades locales se repetían en Canadá, Australia, Estados 
Unidos, Brasil y Argentina, entre otros países. Frecuentemente, 
estas festividades eran acompañadas por la presencia de invitados 
distinguidos, incluyendo gobernadores, embajadores, generales e 
incluso príncipes de sangre. La jornada representaba un momento 
crucial para visibilizar la cultura escocesa, se entonaban canciones 
tradicionales, se rememoraba la historia del país y las gaitas 
acompañaban la velada. No obstante, a pesar del trasfondo religioso 
de la celebración, su conmemoración estaba impregnada de un carácter 
más nacional que sacro. En Escocia, este ritual no adquirió estatus de 
fiesta pública hasta el año 2007. 


De Caledonia a la pampa. Los escoceses en el Río de la Plata 
(siglo XIX) 


La Revolución de Mayo de 1810 y la posterior declaración de 
independencia rompieron el ya agrietado monopolio español sobre 
América. Desde antes de la revolución, barcos ingleses y escoceses 
merodeaban las costas del puerto de Buenos Aires, intentando colocar 
los productos elaborados en forma masiva a partir de la revolución 
industrial. Luego de 1810, las nuevas autoridades de Buenos Aires 
abrieron el comercio a buques detodaslas nacionalidades y al ingreso de 
extranjeros. Necesitaban sus productos, así como cobrar los impuestos 
aduaneros para solventar las guerras y la incipiente estructura estatal 
independiente. Un puñado de escoceses probó suerte en las tierras 
americanas, ya fuera como comerciantes, militares o aventureros. 
La primera década revolucionaria estuvo marcada por la guerra y la 
inestabilidad política, pero la apertura de la región al comercio mundial 
parecía abrir nuevas expectativas, aunque el peligroso clima político y 
militar disuadió a muchos. 


Una década más tarde el panorama cambió. En 1820, la autoridad 
central radicada en Buenos Aires se disolvió y surgieron una pluralidad 
de centros de poder débiles e independientes entre sí. En Buenos Aires, 
esta situación provocó una crisis política cuya salida dio lugar a un 
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proceso de construcción del Estado de Buenos Aires. Bajo el gobierno 
de Martín Rodríguez y su ministro Rivadavia, emergió un nuevo 
poder con un plan de reformas tendientes a modernizar las estructuras 
políticas, el aparato estatal, la milicia y la economía. En este contexto, 
se produjo una expansión económica en la campaña bonaerense y 
una reorientación de la matriz productiva: se pasó de una economía 
comercial a una ganadera. 


Con mayor estabilidad política y militar, eimpulsado por el nuevo 
crecimiento económico, el gobierno de la provincia de Buenos Aires se 
propuso fomentar la inmigración. Se creó la Comisión de Inmigración 
con la misión de enviar agentes a Europa y difundir propagandas en 
periódicos. También se alentó el ingreso de trabajadores agrícolas 
garantizándoles tierras bajo el sistema de arrendamiento y se fomentó 
la instalación de colonias ofreciéndoles a los inmigrantes parcelas a 
bajo costo, exención del servicio militar y garantías políticas. A su vez, 
se buscó atraer al capital extranjero con el propósito de impulsar las 
relaciones comerciales con el mercado internacional. 


Paralelamente, la política británica en América Latina buscaba 
abrir y asegurar el camino de sus negocios, y este escenario local alentó 
a estrechar relaciones políticas y económicas en el Río de la Plata. En 
1824 arribó a Buenos Aires Woodbine Parish, primer Cónsul General 
de Su Majestad británica en el Río de la Plata, y el 2 de febrero de 1825 
se firmó el Tratado de Amistad, Comercio y Navegación. Gran Bretaña 
reconoció la independencia de las Provincias Unidas del Río de la 
Plata y las autoridades políticas locales garantizaron a los súbditos 
británicos derechos civiles y comerciales, libertad de conciencia y 
culto, protección y seguridad para el comercio y eximición del servicio 
militar. En suma, el tratado garantizó una situación preferencial y de 
seguridad jurídica a todos los británicos. 


Al mismo tiempo, el gobierno local dialogó con agentes en 
Londres, empresarios y representantes en Europa para atraer a 
agricultores, artesanos y mineros desde Gran Bretaña. Así, se firmaron 
varios acuerdos, como el de la Río de la Plata Mining Company y la 
Famatina Mining Company para la explotación de minas en La Rioja, y 
el de la Río de la Plata Agricultural Association para la creación de varias 
colonias agrícolas en Entre Ríos y Buenos Aires. 


La política llevada adelante por Martín Rodríguez y Bernardino 
Rivadavia cosechó éxitos: se estrecharon lazos políticos y económicos 
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con Gran Bretaña y se fomentó la inmigración de británicos al puerto 
de Buenos Aires. Mientras que la inestabilidad política, la violencia y la 
falta de experiencia hicieron naufragar muchos proyectos, la situación 
preferencial otorgada a los británicos motorizó el ingreso de gran 
cantidad de ingleses y escoceses. El nuevo escenario había despertado 
un fuerte entusiasmo entre los hijos del imperio: mercaderes partieron 
a vender bienes manufacturados, especuladores londinenses invertían 
sus ahorros en préstamos y proyectos colonizadores, mientras 
artesanos y agricultores arribaron con sus familias, atraídos por las 
noticias que comenzaban a circular del otro lado del atlántico sobre las 
posibilidades que ofrecía el antiguo territorio colonial. 


En la década de 1820, aproximadamente un tercio de los 
pasajeros que arribaron al puerto de Buenos Aires eran de origen 
británico, estableciéndose como la primera comunidad europea en 
cuanto a cantidad de ingresos, desplazando así a los españoles y 
superando considerablemente a los franceses, italianos y portugueses. 
Según registros del Consulado Británico en la primera mitad del siglo 
XIX, se contabilizaron alrededor de 600 escoceses (de un total cercano 
a los 4 000 británicos) en Buenos Aires. Considerando una población 
total en la ciudad de 44 000 habitantes, este número representaba una 
proporción significativa. 


El principal núcleo de escoceses se asentó en la Colonia de 
Monte Grande. Este asentamiento fue proyectado por los hermanos 
escoceses John y William Parish Robertson. John había leído sobre la 
victoria de la primera invasión inglesa de 1806”, estimulado por los 
relatos sobre Buenos Aires e impulsado por la expectativa generada 
por la posibilidad de la apertura del territorio americano a los negocios 
británicos se aventuró con tan solo 14 años a las costas del Río de la 
Plata. La derrota definitiva de las segundas invasiones en 1807 lo 
regresó desilusionado a su país. Pero dos años más tarde, volvió a 
probar suerte en estas tierras. Esta vez la “diosa fortuna” le sonrió, 


2 En el marco de las guerras napoleónicas, el general Popham orquestó 
un ataque a Buenos Aires con el objetivo de debilitar a España, aliada en 
ese momento a la Francia revolucionaria, golpeando sus colonias. En 1806 
desembarcó en Quilmes el Brigadier Beresford y tomó la ciudad de Buenos 
Aires; el virrey huyó con las arcas reales y la Audiencia y el Cabildo firmaron la 
rendición. Un año más tarde arribaron refuerzos, John Whitelocke desembarcó 
en el puerto de Ensenada y marchó sobre Buenos Aires. Ambas expediciones 
sufrieron la misma suerte: fueron vencidas por las milicias urbanas criollas. 
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llamó a su hermano para que lo ayudara, aprendió castellano y 
emprendió negocios comerciales en el Litoral, Paraguay, Perú, Chile y 
Buenos Aires. Para 1825, los hermanos Robertson habían acumulado 
una fortuna que ascendía a 100 000 libras esterlinas que destinaron 
al proyecto colonizador. Compraron la estancia Monte Grande, que 
había pertenecido al mercader escocés John Gibson y las vecinas Santa 
Catalina y Laguna, en los actuales terrenos de Esteban Echeverría y 
Lomas de Zamora, que en total sumaban cerca de 6 500 hectáreas, 
y seleccionaron en Escocia un contingente de 250 colonos. Familias, 
hombres, mujeres y niños se embarcaron en el buque Symmetry desde 
Leith hacia el Río de la Plata, en mayo de 1825. En agosto, los colonos 
arribaron al puerto de Buenos Aires con grandes expectativas, y su 
fuerza de trabajo, así como con sus prácticas culturales, hábitos y 
fe. Tan pronto como se asentaron, erigieron instituciones propias, 
desde iglesias y escuelas a bibliotecas y clubes deportivos. También 
reprodujeron localmente sus hábitos alimenticios (desde el consumo 
de pan y manteca a la carne ovina), su música (era común escuchar 
en la colonia de Monte Grande el sonido de las gaitas), sus vestimenta 
(sus polleras distintivas) y sus festividades. 


El ministro presbiteriano, Revernedo William Brown, asumió el 
papel de líder religioso y gracias a su impulso e inagotable energía, la 
Iglesia se erigió en un refugio de etnicidad para la comunidad escocesa 
en Buenos Aires. Como propone Seiguer, las iglesias debieron adaptarse 
a las circunstancias de las sociedades de recepción que diferirían de las 
condiciones en los países de origen lo cual las llevó en muchos casos 
a convertirse en “refugios de etnicidad” cuyo objetivo era preservar 
una identidad nacional inventada y reconstruida entre los inmigrantes 
(Seiguer, 2009). 


El reverendo Brown arribó en 1826 para ponerse al frente de 
la feligresía en la Colonia de Monte Grande. Cuando el proyecto 
colonizador se disolvió años más tarde”, el ministro se estableció en la 
ciudad de Buenos Aires. En 1829, la congregación presbiteriana alquiló 
una casa y celebró el primer servicio religioso en la ciudad con la 


S La colonia se disolvió por un conjunto de factores: desde las 
diferencias nacionales (entre ingleses y escoceses) y de clase (entre granjeros 
y sirvientes), la escasa rentabilidad y los inconvenientes para adaptarse a la 
economía regional, a las dificultades políticas locales, las sequías de 1828 y 
1829 y el ataque de los indígenas. 
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asistencia de 100 fieles. En 1835, la congregación juntó fondos y erigió 
su propio templo, en el centro de la ciudad, a pocas cuadras de distancia 
de la iglesia anglicana (construida años antes) y de las coloniales 
iglesias católicas. Brown continuó ofreciendo sus servicios en el ámbito 
rural. Su infatigable labor lo llevó a recorrer los recónditos espacios 
de la campaña bonaerense para brindar servicio religioso y asistencia 
allí donde un escocés viviera, sin importar su condición económica o 
social. El objetivo era asegurar la unidad, unanimidad y cooperación 
de la población escocesa frente al peligro de la disgregación y pérdida 
de la fe y valores de la feligresía. Por ello -también- fundó varias 
instituciones para garantizar las necesidades de los migrantes, publicó 
sus Opiniones en la prensa anglófona local e impulsó la recaudación de 
fondos para llevar adelante sus proyectos. De este modo, el Reverendo 
Brown se erigió en líder espiritual y emocional de la comunidad y la 
Iglesia se transformó en el principal ámbito desde donde se difundiera 
una identidad escocesa, una identidad reconstruida y reinventada en 
el destino migratorio, centrada en torno a la religión presbiteriana, 
al idioma inglés, y ciertos valores como la capacidad de superar 
obstáculos, el ahorro, la templanza y el ascetismo. 


Entre la celebración pública y las fiestas privadas 


A pesar del rol central desempeñado por la Iglesia y su ministro 
en la vida de los escoceses en Buenos Aires y el componente religioso 
de la conmemoración del día de San Andrés, la celebración no fue 
impulsada desde el templo en sus orígenes. En el siglo XIX fueron 
los líderes étnicos laicos de la comunidad quienes asumieron la 
responsabilidad de reproducirla localmente. 


Algunas crónicas mencionan que los primeros festejos se dieron 
en la década de 1810, pero no tenemos evidencia histórica de ello hasta 
noviembre de 1822, cuando el diario porteño “El Argos” relató con 
entusiasmo su celebración pública en la fonda del inglés Mr. Faunch, 
en el centro de la ciudad. Este local se vistió para la ocasión con una 
bandera escocesa (fondo azul con la cruz de San Andrés en color blanca) 
colocada entre las de Buenos Aires (así lo cita el artículo, es probable se 
refiere a la que posteriormente sería la Argentina, la celeste y blanca) 
e Inglaterra. Las mesas se adornaron con flores y cardos (flor nacional 
de Escocia). Escoceses, pero también ingleses, se reunieron a la hora 
de la cena. Entre comida y bebida en abundancia el banquete duró 
hasta entrada la madrugada para sorpresa del cronista porteño. Pero el 
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noviembre de Buenos Aires era muy distinto al de la patria de origen, 
ya que las festividades no eran acompañadas por un frío día otoñal, 
sino una cálida noche primaveral. El redactor del periódico no dudó en 
recordarles las diferencias climáticas para que en los próximos eventos 
la bebida y la comida que acompañara tal festín estuvieran más acorde 
a las temperaturas locales. 


Dos años más tarde el ritual se repitió, pero esta vez presidido 
por el ministro británico, el inglés Woodbine Parish, quien aprovechó 
la concurrencia de más de 70 invitados (escoceses en su mayoría, pero 
también algunos ingleses) para informar sobre las negociaciones del 
gobierno británico para el reconocimiento de la independencia de 
las Provincias Unidas del Río de la Plata. Nuevamente el alcohol y 
los brindis fueron los protagonistas de la celebración. El anuncio 
del ministro disparó la euforia de la concurrencia, botellas y vasos 
volaron por la ventana de la fonda de Mr. Faunch al más “sincero 
estilo español”, según recordaba años después en sus memorias el 
funcionario británico. Incluso algunos porteños que compartieron 
la velada mostraron su deseo de brindar en honor a la salud de Mr. 
George Canning, ministro del Foreign Office (Ministerio de Relaciones 
Internacionales) quien apoyó los movimientos independentistas 
latinoamericanos. Para entonces, la presencia de escoceses en la región 
era pequeña y aún carecían de un ministro presbiteriano que velara por 
sus almas. Es natural entonces que los festejos no tuvieran un servicio 
religioso que lo acompañara. 


Con la creación de la colonia agrícola de Monte Grande, en 1825, 
las celebraciones de noviembre se intensificaron y multiplicaron por la 
ciudad y la campaña de Buenos Aires, dinamizadas por el movimiento 
migratorio y la vida comunitaria de la colonia. Eventos públicos y 
privados se superponían para conmemorar al santo patrono de Escocia. 


Con la disolución de la colonia en 1829 y el ascenso de Rosas, los 
festejos por el día de San Andrés dejaron de ser públicos, aunque no 
se olvidaron. El gobernador de la provincia de Buenos Aires respetó 
la comunidad escocesa asentada en la región, así como el tratado 
firmado en 1825. Sin embargo, probablemente la preocupación para 
evitar encender las pasiones de ciertos sectores locales que no veían 
con buenos ojos la presencia británica en la región, los llevó a trasladar 
las festividades de ámbitos más públicos, como las fondas, a los 
espacios privados. En los hogares, el día continuó siendo recordado 
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y conmemorado en forma descentralizada y desorganizada. En 1835, 
la celebración del santo patrono se sumó al recuerdo del arribo de los 
colonos para la fundación de la ya disuelta Colonia de Monte Grande en 
una gran fiesta en el granero de la ex colonia. A aquel evento asistieron 
unas 45 personas: escoceses, pero también un puñado de ingleses. Una 
tarde primaveral ofició de escenario para que en la campaña bonaerense 
una “pintoresca reunión de clanes”, como describió un participante 
del encuentro, se congregara. Los asistentes arribaron a caballo “con 
miradas iluminadas de alegría” y reuniendo a las familias escocesas 
en tierras alejadas de la añorada Caledonia. El maestro y periodista 
escocés Gilbert Ramsay ofició de anfitrión del evento junto con el juez 
de paz a su derecha y el más anciano de los colonos, Hugh Robson, a 
su izquierda. Comida y cantos acompañaron la velada. Al finalizar se 
brindó por la tradición británica (encarnada en el monarca, ejército y 
la marina), el legado escocés (la rosa, el cardo, el trébol y la memoria 
de ilustres connacionales) y el presente y futuro en la sociedad local 
(el gobernador de la provincia de Buenos Aires Juan Manuel de Rosas 
“estrella de esperanza y ancla de seguridad” brindaron en la lengua 
local, y a los señores Robertson, al ministro inglés Hamilton y a las 
“bellas porteñas”). Las distintivas faldas, gaitas y la música tradicional 
acompañaron la jornada. 


Para entonces hacía ya casi una década que el Reverendo Brown 
había arribado y concentrado en su figura la representación de los 
escoceses y su identidad en la región. No obstante, ni este, ni la iglesia, ni 
la figura religiosa de San Andrés fueron el centro de la conmemoración. 
El día de San Andrés retuvo su carácter laico, organizado por seculares 
en sus casas, invitando a miembros destacados de la comunidad 
británica y de la sociedad local. Al igual que el templo, pero desde un 
ámbito laico, las celebraciones propiciaban la reconstrucción de una 
identidad nacional escocesa más que un evento religioso o reproductor 
de la fe presbiteriana. Durante la primera mitad del siglo XIX, los 
caledonios establecidos en Buenos Aires se sumaron a la fiesta para 
recordar su patria natal. Este día permitía fomentar la unidad, recordar 
los valores y tradiciones de Escocia, pero también allí se entrelazó 
con nuevas tradiciones construidas en el destino migratorio. Escasas 
eran las alusiones a los valores del apóstol o su rol como discípulo de 
Jesús; en su lugar, la reunión giraba en torno a los símbolos nacionales, 
como el cardo y la bandera, mientras se rememoraban las tradiciones 
culturales, como la música, la vestimenta y la gastronomía. Perotambién 
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rápidamente estas tradiciones se afirmaron junto con la construcción 
de una nueva identidad ligada al papel noble y épico de los colonos 
que en 1825 habían desembarcado en el puerto de Buenos Aires para 
poblar las “incultas” tierras bonaerenses, nuevos héroes se sumaron al 
panteón de los celebrados como Canning, Parish o Robertson, quienes 
impulsaron las relaciones entre Gran Bretaña y el Río de la Plata, ya fuera 
con la firma de tratados como desarrollando actividades económicas. 
La simbología utilizada -también- recordaba al país de acogida, 
flameaba la bandera celeste y blanca, se invitaba a autoridades locales 
y se brindaba por el gobernador Juan Manuel de Rosas, quien muchos 
británicos respetaban por haber traído paz a la región tan necesaria para 
garantizar sus actividades económicas, seguridad jurídica y estabilidad 
política, aunque no necesariamente compartieran sus formas políticas. 
Mientras el templo centraba su acción entre escoceses presbiterianos 
(y eventualmente otros protestantes y británicos), la conmemoración 
laica entrelazaba las tradiciones caledonias con las británicas y las 
locales. Como han trabajado los estudios poscoloniales, entre otros, 
los trabajos de Stoler (2001), la idea del entrelazamiento nos remite a 
una metáfora de múltiples hilos formando una red nueva, compleja, 
enmarañada e íntima de relaciones. Este concepto nos permite pensar 
cómo personas, lugares, cosas y eventos aparentemente dispares 
se conectan, en procesos dinámicos de intercambio intercultural y 
conflicto que no son estáticos ni completos, tal como podemos ver en 
estas celebraciones por el santo patrono escocés. 


Luego del fracaso de los proyectos colonizadores, la saturación de 
los mercados y los préstamos impagos, las migraciones desde Escocia 
(y Gran Bretaña en general) a la región se estancaron en las siguientes 
décadas. Recién hacia fines del siglo XIX el flujo migratorio se reactivó, 
pero esta vez de la mano de las inversiones en servicios públicos, 
transportes, préstamos, sistema bancario, etc. Entre 1880 y 1914 unos 
40 000 británicos ingresaron al país, de los cuales aproximadamente 
entre 3 000 y 4 000 eran escoceses. A su vez, para entonces debemos 
considerar la existencia de una comunidad escocesa-argentina surgida 
de la primera migración a principios del siglo XIX que había preservado 
una identidad recreada y sostenida por las múltiples instituciones 
surgidas a principios del siglo XIX y por celebraciones como la de San 
Andrés. Esta comunidad rápidamente integró a los recién llegados, 
quienes -a su vez- dinamizaron sus instituciones, fundaron nuevas y 
resignificaron la comunidad. 
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En este nuevo escenario, las festividades del día de San Andrés 
cobraron renovada centralidad de la mano de la St. Andrew's Society of 
the River Plate. La sociedad, fundada en 1888 en Argentina, tenía por 
objetivo preservar los ideales escoceses en el país, valores recreados y 
resignificados localmente. A partir de entonces, aquel fue el principal 
promotor de la conmemoración. Anualmente convocaba una cena 
formal en la cual un centenar de escoces, argentinos-escoceses, 
británicos y argentinos eran invitados. 


Todos los años el espacio elegido para la celebración era 
especialmente decorado para la ocasión donde, como a principios 
de siglo, los símbolos escoceses convivían con los británicos (como 
la bandera Union Jack del Reino Unido) y argentinos (encarnado en 
la bandera nacional celeste y blanca) (Figura 1). Pero, a diferencia de 
las primeras conmemoraciones, estos eventos eran exclusivos para 
los hombres destacados de la comunidad quienes vestían de rigurosa 
etiqueta, algunos de elegante frac, otros aprovechaban la ocasión para 
mostrar sus tartans (tejido típico escoceses que combina serie de líneas 
horizontales y verticales cuyos colores tradicionalmente representaban 
a los distintos clanes). 


La cena consistía en la degustación de un menú de siete pasos en 
el cual se mezclaban sabores caledonios como haggís (plato preparado 
con vísceras de carnero, cocinado con cebolla, avena, especias y sal), 
nabos, papas, sweat breads (mollejas), puré de arvejas y costillas de 
cordero, como otros propios de Gran Bretaña como el roast beef (carne 
asada) con yorkshire pudding (budín de harina, huevos y leche), frutillas 
con crema y plum pudding (torta dulce de harina, zanahoria, frutos 
secos, cerezas u otras frutas pasas con mezcla de especias). La comida 
era acompañada por la famosa bebida escocesa, el whisky, así como 
una variedad de vinos. 


La celebración solía dar inicio con varios brindis en honor a 
Escocia, el Imperio Británico y Argentina, así como las autoridades 
políticas de ambos países y los representantes locales de la comunidad. 
Se cantaban los dos himnos nacionales (God Save the Queen y el 
Himno Nacional Argentino) y se compartían felicitaciones entre las 
comunidades escocesas en diferentes partes del país como Buenos 
Aires, Rosario y Chascomús, así como de otros países como Uruguay 
(Montevideo), Inglaterra (Londres) o regiones del Imperio Británico 
en el mundo. También recordaban la migración escocesa por el otras 
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partes del planeta y el éxito alcanzado por connacionales en Estados 
Unidos, Canadá, India o Sudáfrica. Organizado por la St. Andrew's 
Society of the River Plate, esta aprovechaba la ocasión para informar 
sobre las donaciones reunidas en el año, dinero que sería utilizado para 
preservar la unidad escocesa, ya sea financiando becas en el colegio 
escocés, ayudando a connacionales en momentos difíciles como la 
enfermedad, viudez u orfandad, sufragando los gastos de funerales, 
construyendo nuevas capillas o financiando préstamos a bajo interés. 


THkE St. ANDREW's DINNER, BUENOS AIRES, 1901 


Luego se les daba la palabra a las elites dirigentes, a algún 
miembro destacado de la comunidad británica invitado para la 
ocasión (podía ser el embajador o algún cónsul) y al dignatario local 
elegido para acompañar la velada (un año fue el ex presidente Carlos 
Pellegrini, por ejemplo). Estos recordaban a los presentes el origen 
mítico de la comunidad en la Colonia de Monte Grande; llamaban 
a la unidad de los connacionales y a no olvidar la Escocia natal; 
enumeraban los valores que identificaban a los escoceses como la 
unidad, el ahorro; la libertad, la perseverancia, el patriotismo y la fe. Al 
mismo tiempo, el pasado se unía con el presente, y la velada se centraba 
en la Argentina contemporánea. Se enumeraban los avances en el país 
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desde la construcción de los imponentes bosques de Palermo y la 
diversidad del Mercado Central al moderno Puerto Madero. Y desde 
allí, los orgullosos escoceses ubicaban a sus connacionales en el centro 
de dicha escena de cambios, detallando su influencia como pioneros 
en la introducción de ganado refinado, su rol en la administración de 
ferrocarriles y bancos, y su injerencia en la industria alimenticia local 
(desde cervecerías a la industria textil). Aunque a veces lamentaban las 
diferencias con Escocia -como la comida y la imposibilidad de cultivar 
productos de la madre patria- convocaban a los presentes a confiar 
en el futuro de la Argentina que, arriesgaban, en no mucho tiempo, 
estaría a la par de las naciones anglosajonas. 


A lo largo de la cena, la música estaba presente, ya fuera de la 
mano de una banda de gaiteros para disfrutar el sonido del típico 
instrumento celta como el canto que emanaba de los presentes, quienes 
con gran emoción entonaban tradicionales canciones escocesa como 
“Auls Land Syne”, “Gae bring to me a pint o" wine”, “We're a” John Tamson's 
bairns”, “A hundread pipers”, “Hurrah for the Highland”. Canciones que 
recordaban los viejos tiempos en Escocia, la necesidad de no olvidar la 
patria de origen y la tristeza de la partida. 


La prensa anglófona era convocada al encuentro para que 
presenciara y luego compartiera el evento en sus páginas con quienes 
no pudieron asistir o no fueron invitados, y así hacer que participaran 
en su rol pasivo de lectores. 


Estos eventos, al igual que los de principios de siglo no eran 
organizados por la Iglesia, pero el ministro presbiteriano era invitado. 
A veces tomaba la palabra, pero no como clérigo, sino como un escocés 
más del grupo. La tradición laica de la festividad, copiada de otras 
celebraciones alrededor del globo y afianzada en la primera mitad 
del siglo XIX, se repitió a fines del siglo XIX. Solo que, a diferencia de 
las primeras conmemoraciones, estas tendieron a ser más faustosas, 
con invitados locales de alta relevancia política como ex presidentes, 
hoteles de lujo y en espacios reservados a los varones (a diferencia de 
los festejos privados donde hombres, mujeres y niños compartían el 
evento en el siglo XIX) de los sectores más selectos de la comunidad 
escocesa y argentino-escocesa residentes en el país. A su vez, a 
diferencia de principios de siglo, estas jornadas servían también para 
recordar los vínculos transnacionales de la comunidad escocesa en 
Latinoamérica como por el resto del planeta. El Imperio británico había 
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extendido sus brazos por el mundo y esto se manifestaba con orgullo 
en las celebraciones. La jornada era un momento para recordar los 
orígenes imperiales de la comunidad escocesa. Como a principios del 
siglo XIX las tradiciones escocesas, británicas y argentinas se mezclaban 
en la celebración, construyendo nuevos sentidos. Reconstruían sus 
tradiciones en torno a la vestimenta, la gastronomía y la música, pero 
éstas se entrelazaban con el orgullo de formar parte de un Imperio y 
con el país de acogida que les prometía un futuro de éxitos y progresos. 


Carecemos de fuentes que expresen tensiones entre los líderes 
laicos y religiosos por la preservación de la identidad escocesa en el 
siglo XIX o las festividades en torno a San Andrés. La participación 
de los ministros presbiterianos a fines del siglo XIX nos muestra más 
bien una pacífica convivencia entre ambos, con una dirigencia laica 
que, a principios del siglo XX, bajo el auspicio de la St. Andrew”'s Society 
of the River Plate impulsó a la Iglesia a acompañar la jornada con una 
ceremonia religiosa. Inicialmente el ministro se sumó a la celebración 
como escocés, pero a partir de 1902, el último domingo de noviembre, 
a las celebraciones se le sumó un servicio especial. Desde entonces la 
Iglesia, emulando las celebraciones laicas, adornaba el templo para la 
ocasión con los cardos característicos de la identidad escocesa y flores 
varias. Desde afuera el sonido de las gaitas acompañaba el evento. La 
fiesta laica -finalmente- se unió a la religiosa. El sermón recordaba a 
los santos escoceses y su valor para el futuro de estos migrados a la 
Argentina. 


La conmemoración de un santo y el recuerdo del pasado 
escocés (siglo XXI) 


Un siglo más tarde, la presencia escocesa en la Argentina es 
abismalmente distinta. Luego de la Primera Guerra Mundial y la crisis 
de 1930 la inmigración escocesa (y británica) se frenó abruptamente 
junto con las inversiones de capitales del Imperio. Estados Unidos 
desplazó a Gran Bretaña de su dominio sobre la economía argentina 
y mundial, frente a una comunidad escocesa-argentina que empezó 
a envejecer. En el siglo XX, la Argentina atravesó un sinfín de 
transformaciones políticas, económicas y sociales: la instauración de 
una república más participativa dio lugar a una sucesión de golpes de 
estado y la restauración de los valores democráticos para fines del siglo 
XX. El modelo agroexportador mostró sus debilidades con la Primera 
Guerra Mundial y la crisis de 1930 posteriormente, embarcando al país 
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en un proyecto de desarrollo industrial. Pero a fines del siglo XX, este 
proyecto fracasó con el avance de políticas neoliberales, la liquidación 
de las industrias nacionales y la centralidad de las exportaciones 
agrícolas ganaderas para la economía nacional. Las migraciones 
ultramarinas cedieron lugar a las migraciones limítrofes e internas que 
marcaron el crecimiento de la población nacional. 


En este contexto, la inmigración escocesa se desplomó, la mayoría 
de sus descendientes se integraron a la sociedad local, aunque algunos 
mantuvieron por más de un siglo vivo el legado de sus ancestros 
en torno a las iglesias, las escuelas, el idioma y la fe. Muchos de los 
templos presbiterianos cerraron, los que sobrevivieron abandonaron 
su identidad étnica anteponiendo la fe presbiteriana (por ejemplo, 
la St. Andrew's Scotch Church, es ahora la Iglesia Presbiteriana San 
Andrés). Su escuela, la Escuela Escocesa San Andrés, aunque recuerda 
sus inicios escoceses, es hoy una institución educativa de elite asistida 
por argentinos descendientes de italianos, españoles, franceses, etc. De 
las grandes empresas de capitales británicas, solo quedan sus nombres 
en las fachadas de edificios del siglo XIX, mientras que sus clubes 
deportivos de nombres ingleses ahora cambiaron su nomenclatura. 
La presencia británica y escocesa en el país, es hoy un recuerdo de 
una comunidad pasada y un legado conservado por una minoría 
descendiente de escoceses. 


Hacia el siglo XXI la presencia británica en la región, tanto en 
términos demográficos como económicos es pequeña. El último Censo 
Nacional de 2022 registró menos de 2 000 británicos en el país, sin 
distinguir en este número a los escoceses, quienes probablemente sean 
unos pocos cientos ante una población local de más de 46 000 000 de 
individuos. 


Sin embargo, la existencia de la identidad escocesa sobrevivió 
a su grupo original. Muchas de las instituciones desarrolladas en el 
siglo XIX continúan existiendo con una vida próspera y largamente 
arraigada en las tradiciones locales, como la Iglesia Presbiteriana 
San Andrés, el colegio San Andrés, la St. Andrew's Society of the River 
Plate y el club San Andrés, a las cuales -en los últimos cuarenta años- 
se le sumaron otras nuevas como la Universidad de San Andrés, la 
Fundación para el Desarrollo Comunitario San Andrés, Red San 
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Andrés, el Espacio Cultural San Andrés y el Centro de Investigación 
Ampliada en Educación San Andrés. Estas instituciones forman la 
Comunidad Ampliada San Andrés (CASA), compuesta por argentinos 
vinculados de formas más o menos directas a la comunidad originaria 
del siglo XIX, encargada de rememorar el legado escocés en el país. 
Hoy estas instituciones se erigen en los portavoces de una identidad 
reinventada, resguardando celosamente ciertos valores y tradiciones 
que se renuevan todos los años y para los cuales el día de San Andrés 
se ha convertido en una gala de la identidad religiosa presbiteriana, 
escocesa y argentina. Estas instituciones conservan la simbología 
escocesa con la cruz de San Andrés y el cardo en sus logos, proponiendo 
la construcción de una identidad que encuentra sus orígenes míticos 
en el arribo de 250 colonos en 1825, pero que hoy es una comunidad 
fuertemente afincada localmente. 


En la actualidad, el día de San Andrés, a diferencia del siglo XIX, 
ha dejado de ser una festividad organizada por laicos y ha recuperado 
su valor religioso original. Todos los años, el último domingo de 
noviembre el actual ministro presbiteriano, Gerardo Muniello, brinda 
un servicio religioso especial para recordar al santo patrono escocés. 
La Iglesia Presbiteriana San Andrés, aunque continúa vinculada a los 
descendientes de los escoceses del siglo XIX, ha crecido por fuera de 
estos. A principios del milenio, por primera vez el cargo religioso recayó 
en manos de un ministro que no es anglodescendiente. El Reverendo 
Muniello es hijo de un padre vasco ateo, estudió administración de 
empresas en la Universidad Argentina de la Empresa (UADE) y es 
Licenciado en Teología por el Instituto Bíblico Buenos Aires. Aunque 
inicialmente resistido por los sectores más conservadores de la Iglesia 
vinculados a los orígenes escoceses iniciales del templo, con el paso de 
los años logró ganarse el apoyo y afecto de aquellos, mientras proponía 
una serie de reformas al interior de la Iglesia tendientes a incorporar 
la comunidad religiosa a la sociedad local, la prédica en castellano y la 
apertura a nuevos proyectos y desafíos que permiten a la comunidad 
religiosa sobrevivir a sus originales fundadores. Hoy es Muniello quien 
impulsa, todos los años, las celebraciones por el día de San Andrés. 


En el nuevo milenio el día de San Andrés recuperó su sentido 
litúrgico. Anualmente se celebra en el templo, con un servicio religioso 
donde el ministro y el sermón son los protagonistas del evento, pero en 
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el cual convive -también- el festejo laico. 


En el año 2022, la conmemoración del santo coincidió con la 
reinauguración de la fachada histórica de la iglesia ubicada en el 
microcentro porteño, en la calle Perú 354. En este evento, el ministro 
se destacó en el corazón de la escena, luciendo un atuendo formal 
compuesto por traje y corbata, mientras los fieles, en una posición 
pasiva, escuchaban sus palabras. A diferencia de las formas que 
describíamos para fines del siglo XIX, varones, mujeres y niños son 
los partícipes del evento, que concurren con sus ropas casuales en una 
cálida mañana de noviembre. En el servicio religioso, el sermón del 
ministro giró en torno a la figura de San Andrés, iniciando la narrativa 
en torno a los primeros pueblos sedentarios en Escocia, pasando 
por el arribo del Imperio romano a la isla hasta llegar al 500 d. C. y 
las primeras conversiones cristianas en la región. A partir de allí, el 
ministro compartió con los presentes el mito del arribo de los huesos 
del apóstol de mano de un grupo de monjes griegos, quienes huyendo 
de la persecución desembarcaron en tierras escocesas dando nueva 
sepultura al apóstol. Hoy, aquel lugar es el asiento de la ciudad de San 
Andrés y su universidad que cuenta con 700 años. El ministro resaltó 
la coincidencia con el nombre de la universidad homónima argentina, 
Escocia y Argentina entrelazadas por una institución universitaria, 
así como por la celebración religiosa. La referencia le permitió al líder 
religioso trazar el puente transatlántico para mencionar el origen mítico 
de los escoceses en la Argentina con el desembarco de 250 colonos 
en 1825. Aquellos, exponía, portaron consigo esperanza, espíritu de 
progreso y también un profundo sentido de misión. 


De los colonos a la actualidad, las instituciones sirven de unión 
entre el pasado y el presente en el sermón. Una Argentina cosmopolita 
que, señaló el Reverendo Muniello, adquiere su riqueza de la diversidad 
y la pluralidad, replicando la imagen de un país que se construyó como 
un mosaico cultural, de las cuales la escocesa y la presbiteriana son tan 
solo una parte. 


Luego el ministro retomó la conmemoración de la fecha y recordó 
a los presentes quién fue San Andrés. El sermón recuperó sus valores 
humanos, su espiritualidad, su generosidad y su coraje. Concluyó el 
relato histórico con la muerte de San Andrés en una cruz en forma de 
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X, recordando el emblema de la bandera escocesa, así como el logo de 
la Iglesia y sus instituciones a la feligresía. El ejemplo del apóstol de 
Jesús, le permitió al Reverendo Muniello trazar un vínculo con el país, 
al igual que aquél, impulsó a los fieles a tener coraje y fe para hacer una 
Argentina mejor, enriquecerse de la pluralidad y respetar a aquel que 
piensa diferente. Finalmente, invocó a los presentes a “amar al país, 
hacer algo por él y que asumieran un compromiso con el devenir de la 
República.” 


Antes y después del sermón algunos fieles compartieron 
reflexiones y leyeron fragmentos de la Biblia. El evento culminó con 
una banda de gaiteros, vestidos para la ocasión con sus tartanes e 
instrumentos característicos quienes dirigieron a los presentes a la 
fachada de la calle Perú* (Figura 2). Las calles adoquinadas del barrio 
de San Telmo, un cálido domingo de noviembre, se vistieron de colores 
y sonidos escoceses que impregnaron momentáneamente una típica 
calle porteña de aires caledonios. A partir de ahí, la conmemoración 
adquirió un tono menos solemne y ritual. La fachada se inauguró con 
el agradecimiento al equipo de restauración. Finalmente, la Iglesia 
ofreció un simple convite a los presentes de té frío y unos tentempiés, 
cuyos sabores, a diferencia del siglo XIX, remiten más a la argentina 
actual que la Escocia de ayer con una simple comida, frente a los otrora 
fastuosos banquetes. 


4 El templo tiene su puerta principal sobre la Av. Belgrano y su 
ingreso secundario, a la vuelta, sobre la calle Perú. 
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FIGURA 2 - Reinauguración de la fachada de la Iglesia presbiteriana San Andrés. 
Fuente: Fotografía de Jorge Barrionuevo, 27/11/2022. 


En el 2023, la jornada asumió un tono menos formal y religioso. 
Esta vez el día de San Andrés coincidió con otro evento laico, la 
reinauguración del pabellón del club San Andrés en Benavidez, al 
norte del conurbano bonaerense. Las familias fueron invitadas a 
participar de la conmemoración entre juegos deportivos y lúdicos. En 
un típico domingo primaveral, un conjunto heterogéneo de hombres, 
mujeres, niños y niñas de short, musculosas, gorras, protector solar y 
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repelente acompañaron la jornada. La celebración se inició entre juegos 
de rugby, hockey y fútbol. Al mediodía, reses a la estaca tomaron el 
protagonismo, los presentes se agolparon al asador para comprar sus 
sándwiches de carne vacuna, porcina y los clásicos choripanes locales 
para luego refrescar la velada con unos helados. A diferencia de las 
pomposas cenas del siglo XIX, la típica comida argentina impregnó de 
olores y sabores el campo deportivo. 


Entre el bullicio y las actividades lúdicas, el sonido de las gaitas 
convocó a los presentes a las gradas donde el Reverendo Muniello 
les dirigió unas palabras. El público estaba compuesto por personas 
vinculadas a la Comunidad Ampliada San Andrés (CASA): alumnos/ 
as y ex alumnos/as de la escuela escocesa, miembros del club, vecinos/ 
as de Benavidez e invitados/as a la festividad; muchos de ellos/as sin 
saber sobre la particularidad del día de San Andrés. Entre el público 
se entremezclaban armoniosamente autoridades de las diversas 
instituciones que componen CASA como el rector de la Universidad de 
San Andrés y miembros destacados de la congregación presbiteriana. 


El ministro tomó el micrófono, se ubicó en el campo de rugby 
y, esta vez de pantalón informal y chomba, asumió el rol pedagógico 
de informar al ecléctico público qué se conmemoraba en la jornada. 
El presbítero inició su alocución recordando los orígenes míticos de 
la comunidad con el arribo de los colonos en 1825 y las sucesivas 
instituciones que emergieron desde entonces hasta el nuevo milenio. 
Informó a los presentes de este modo por qué en aquel día primaveral, 
en un club deportivo estaban presentes los gaiteros y un conjunto de 
bailarinas con trajes típicos escoceses. Al igual que el año anterior, 
el pasado llegó al presente recordando las instituciones locales que 
forman CASA, organizaciones creadas ya no para reproducir una 
identidad escocesa o unir a connacionales alejados de su patria natal 
sino para servir a la Argentina. Entrelazando ambos países y en un 
clima festivo e informal el ministro inició su sermón. 


El valor de la familia y la paternidad se conjugaron en su prédica 
con la necesidad de asumir un compromiso y sacrificio hacia el país. 
Así, el Reverendo Muniello volvió al motivo de la celebración el día 
de San Andrés, al igual que el año anterior, aunque en una versión 
más breve e informal, donde educó a los presentes sobre la figura del 
apóstol para la Iglesia presbiteriana, los valores que transmite y la 
inspiración de aquel apóstol para que los presentes asumieran “con 
coraje los desafíos que enfrenta la Argentina contemporánea”. 
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FIGURA 3 - Ingreso de los gaiteros al campo de deportes del club San Andrés 
Fuente: Fotografía de Jorge Barrionuevo, 26/11/2023. 


Terminadas las palabras del ministro, la banda de gaiteros ocupó 
el centro de la escena. El campo de deportes se inundó de su música, 
una banda compuesta por argentinos y una joven argentina (algunos 
pueden rastrear varias generaciones atrás a sus ancestros escoceses, 
otros se incorporaron conmovidos por el sonido del instrumento celta). 
Sus tartanes, camisas blancas, corbatas y chalecos azules, combinados 
con el sporran (típico monedero utilizado por los jefes de clanes), medias 
a la rodilla y zapatos desentonan en el campo de rugby con los anteojos 
de sol (Figura 3), pero al mismo tiempo reproducen simbólicamente esa 
mítica identidad escocesa de la cual Muniello hablaba minutos antes. 
Detrás, le siguieron un grupo de jóvenes mujeres, con zapatillas de 
danza, medias altas, faldas, camisas y chalecos de manga larga, quienes 
deleitaron a los presentes con su baile (Figura 4). Luego del show, las 
bailarinas invitaron a los asistentes a aprender las danzas escocesas. 
En grupos de seis personas los y las presentes de short, jean o vestido, 
zapatillas y sandalias se sumaron con entusiasmo a las improvisadas 
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lecciones de baile. Niños, varones y mujeres compartieron el centro de 
la escena y se entregaron jocosamente a probar una danza que minutos 
antes desconocían. Las jóvenes bailarinas se unieron a la diversión de 
enseñar a los asistentes el baile tradicional escocés y el público, entre 
timidez, risas y torpezas, intentó seguir el ritmo de la música y sus 
instrucciones. 


FIGURA 4 - Danzas escocesas en el club San Andrés 
Fuente: Fotografía de Jorge Barrionuevo, 26/11/2023. 


Finalmente, la jornada culminó con la inauguración del nuevo 
pabellón del club San Andrés, los donantes tomaron protagonismo, 
los asistentes ingresaron al edificio y el evento culminó junto con la 
inminente caída del atardecer. 


Las celebraciones del 2022 y 2023 se desarrollaron en un país 
atravesado por una grieta política y un modelo económico agotado. 
Desde el púlpito e inspirado por la figura de San Andrés, el ministro 
presbiteriano enfrentó su rol como pastor del rebaño paraimpulsar alos 
presentes a que asumieran un fuerte compromiso con el país en el que 
se encuentran. Ya no están las referencias a la necesidad de preservar 
una comunidad escocesa como unidad étnica, sino el recuerdo mítico 
de una congregación de origen que hoy tiene sus lazos fuertemente 
atados al país. El pasado inspira y brinda profundidad histórica a una 
institución que en el nuevo milenio renovó su compromiso con el país, 
que recuerda su pasado escocés pero que éste ya no es su elemento 
aglutinador. 
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En la actualidad, la Iglesia que cuenta con casi 200 años de 
antigúedad impulsa a la feligresía argentina a renovar su compromiso 
político con el país, sustentado en los valores y ejemplo de San Andrés. 
Ayer una conmemoración laica, donde las tradiciones nacionales 
escocesas, británicas y argentinas convivían; hoy una religiosa y 
argentina que recuerda sus orígenes escoceses. Como proponen los 
estudios poscoloniales, el análisis de las tradiciones escocesas nos 
permite trascender los relatos de influencias unilaterales. Actualmente, 
aquellas tradiciones de origen fueron resignificadas al calor de nuevos 
actores, un ministro argentino de origen vasco, frente a un público 
argentino de múltiples orígenes culturales, tejiendo elementos 
simbólicos del pasado escocés que construyen una nueva narrativa en 
un proceso dinámico en torno a una festividad que ha cambiado sus 
sentidos, actores y significados a lo largo de los siglos. 


Consideraciones Finales 


Analizar las celebraciones del día de San Andrés nos remite a 
reflexionar sobre un fenómeno complejo, diverso e intercultural en 
donde la fe presbiteriana, la identidad escocesa, el Imperio británico 
y la Nación argentina se entrelazaron. La conmemoración religiosa en 
el siglo XIX funcionó de aglutinante para los migrantes escoceses que 
se encontraban en una tierra extraña y que reconstruyeron localmente 
una festividad de escasa relevancia en la patria natal. En el destino 
migratorio el día de San Andrés asumió inicialmente un carácter 
laico y transnacional a pesar de su origen religioso y local. Las elites 
étnicas, emulando las celebraciones en otros destinos migratorios, 
replicaron el evento, en un impulso por consagrar la unidad cultural 
de los expatriados. Recién a partir del siglo XX y bajo el impulso de 
una asociación laica, la St. Andrew's Society of the River Plate, se sumó el 
componente religioso. En estos festejos, la dirigencia laica interconectó 
su destino con el país tanto en forma simbólica como discursiva 
recordando la importancia de sus connacionales en el desarrollo y 
progreso del país, así como sus orígenes, reproduciendo la simbología 
nacional local como la de Escocia, participando de la jornada a las 
élites políticas, económicas y culturales de la Argentina como a los 
sectores más destacados de la comunidad étnica. También recordaban 
su pertenencia a otra comunidad; orgullosos hijos del Imperio, eran 
también británicos. El día transcurría en forma casi exclusiva en 
inglés, la Union Jack compartía el escenario y las referencias a una 
comunidad imperial eran comunes ya fuera en forma de salutaciones 
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de comunidades escocesas hermanas en diversas partes del Imperio 
como brindando por la Royal Navy y la corona. Asimismo, la 
conmemoración anual permitía a los extranjeros elevar como valor 
identitario el esfuerzo y perseverancia de quienes se impusieron a la 
aventura migratoria. El día de San Andrés les permitía mostrar su éxito 
personal vestido de impulso comunitario para que los presentes y los 
lectores de los periódicos y revistas anglófonas compartieran el triunfo 
de la meritocracia, encarnado en la dirigencia. Así, se condensaban los 
elementos reinventados de la comunidad escocesa en Argentina: el 
valor, el esfuerzo, el trabajo y el éxito frente a una nación que les abrió 
sus puertas para que pudieran desarrollar su destino. 


Un siglo más tarde, la migración escocesa es un lejano recuerdo. 
Varios de los descendientes de aquellos aún circulan por la iglesia 
y las instituciones escocesas, en algunos casos como importantes 
benefactores. En el transcurso del nuevo milenio, la conmemoración 
del día de San Andrés quedó centralizada en la dirigencia religiosa 
que recuerda los valores morales del apóstol de Jesús, la cual se erigió 
en su promotora y reproductora. Hoy la celebración se inicia con un 
servicio religioso, para luego ceder lugar a eventos laicos como la 
renovación de un pabellón deportivo o la restauración de una fachada. 
No necesariamente el templo es el centro, dado que para la comunidad 
presbiteriana la iglesia es allí donde están los fieles reunidos (no necesita 
de un espacio consagrado como los católicos). Por eso, el ministro 
puede compartir el sermón dominical en el púlpito o en una cancha 
de rugby. La fe presbiteriana actual, el presente argentino, el pasado 
escocés, esos múltiples hilos construyen entonces un enmarañado y 
nuevo tejido cultural para dar origen a la congregación contemporánea 
y una nueva y ficticia comunidad denominada Comunidad Ampliada 
San Andrés (CASA) en la cual confluyen instituciones religiosas, 
educativas, sociales y culturales y en donde el valor de la diversidad y 
pluralidad están presentes. 


El Reverendo Muniello, en la Argentina del tercer milenio, 
convoca a los presentes en sus sermones y alocuciones a inspirarse 
en los valores religiosos y éticos del apóstol (coraje, fe y generosidad) 
para fundirse en la sociedad y política argentina actual. El proceso 
es dinámico, el intercambio cultural y religioso es constante, ayer 
entre presbiterianos, escoceses, británicos y argentinos, hoy entre 
presbiterianos, descendientes de escoceses, vecinos del barrio, 
miembros de CASA, observadores ocasionales y la Argentina. 


3 


CapítuloDIEZ - El día de San Andrés 


En definitiva, las celebraciones por el día de San Andrés en el 
siglo XIX y el XXI nos muestran una serie de intercambios culturales 
y religiosos en un movimiento dinámico que muta su sentido en la 
medida que se transforma el escenario local e internacional en el que 
se edifican. 


Fuentes consultadas: 

El Argos. 

English Packet and Argentine News. 
The Standard. 


St. Andrew's Gazzette. 
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¡JALLALLA TATA INTI! 
¡JALLALLA TAWANTINSUYU! 


Espiritualidad y resistencia en la Quebrada de 
Humahuaca durante el Jujeñazo (2023) 


Facundo Petit 


CapítuloONCE - Inti Raymi 


Introducción: el fuego sagrado 


Inti Raymi es una celebración contemporánea de origen inkaico 
que marca el Año Nuevo andino. La traducción literal del idioma 
runasimi o quechua es “Fiesta del sol” y se festeja de diferentes maneras 
en distintos sectores de la vasta región andina, que abarca desde el 
noroeste argentino hasta el sur colombiano. Se realiza durante la noche 
del solsticio de invierno en el hemisferio sur (junio), la noche más 
larga del año que, luego, da lugar a días cada vez más largos y cálidos, 
propicios para la preparación de la tierra y de la siembra. En general, 
la celebración incluye cantos, rezos, bailes y ofrendas dedicadas a Inti 
-ser que encarna al sol en la cosmovisión quechua-, donde se agradece 
por la fecundidad de la tierra y se aguarda, con la salida del sol, que 
el ciclo vuelva a comenzar. Se trata de una fiesta solemne en la que 
confluyen el ciclo agrícola, la observación astronómica y la relación 
entre los humanos y distintos seres que, si bien habitan otros mundos, 
tienen injerencia en los asuntos humanos y, por lo tanto, demandan 
respeto y cuidado. 


El Inti Raymi sufrió muchas modificaciones desde sus orígenes 
hasta la actualidad. Quizás no en su objeto, que consiste en despedir y 
recibir al sol-Inti en el momento en que emprende su retorno, pero sí 
en su significado social, cultural y político. En este capítulo presento 
un panorama general de la ceremonia del Inti Raymi, considerando su 
origen inkaico, su reconfiguración durante la conquista española, su 
resurgimiento durante el siglo XX en Perú y Bolivia, y las formas que 
ha adoptado en Argentina y, específicamente, en Jujuy. Este recorrido 
permitirá comprender las distintas dimensiones que confluyeron en 
la realización de esta ceremonia en junio de 2023, en medio de lo que 
fue llamado “el Jujeñazo”, una serie de protestas de comunidades 
indígenas jujeñas (entre muchos otros sectores) contra la reforma 
constitucional impuesta en la provincia de Jujuy. En este contexto de 
resistencia se celebró el año nuevo andino y la entrada en el año 5.531, 
tiempo que en la actualidad se relaciona con el origen mítico de las 
culturas andinas en el lago Titicaca, desde donde se dispersaron, entre 
otras, la cultura quechua y la cultura aymara. 
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El Jujeñazo comenzó a principios de junio de 2023 con una serie 
de jornadas pacíficas de protesta llevadas a cabo por la comunidad 
docente exigiendo mejoras salariales en San Salvador, la capital jujeña. 
Simultáneamente, la Convención Constituyente elegida en mayo en 
el marco de las elecciones provinciales y presidida por el gobernador 
Gerardo Morales, impulsó una reforma de la Constitución provincial. 
Frente a este panorama, al reclamo docente se plegaron distintos sectores 
sociales en repudio a esta reforma. Algunas de las razones fueron que 
varios artículos rayaban lo inconstitucional, los procedimientos fueron 
apresurados e inconsultos y que, en realidad, la reforma escondía 
cambios graves en varios planos: restricción de derechos con énfasis 
en la libertad de expresión, concentración de funciones del poder 
ejecutivo y la apertura para la explotación de recursos minerales como 
el litio, es decir, para el extractivismo. Muchas comunidades indígenas 
de la provincia, que hace años se oponen al modelo de desarrollo 
extractivista y sus consecuentes estragos ambientales, manifestaron 
que no se aplicaron debidamente los procedimientos de consulta 
previa, libre e informada que deben acompañar cualquier acción que 
involucre a sus territorios. A raíz de ello se conformó el 3? Malón de la 
Paz, que reunió en asamblea a gran parte de las comunidades indígenas 
de la provincia, principalmente de la Quebrada de Humahuaca y de la 
Puna.' 


El punto de encuentro fue el acceso a Purmamarca (Quebrada 
de Humahuaca), donde empalman las rutas nacionales 9 y 52. Tras 
la aprobación de la reforma, el 16 de junio, se decidió tomar la 
medida del corte de ruta buscando que se derogue el texto escrito 
de la reforma constitucional y que se reescribiera, en todo caso, con 
el consentimiento de las comunidades. Este corte de ruta ejerció una 
presión sobre el gobierno, ya que detenía el paso vehicular en la 


1 El 1? Malón de la Paz se organizó en el año 1946 y consistió en una 
caminata de cientos de representantes de pueblos indígenas desde la Puna 
de Jujuy hasta Buenos Aires con el objetivo de demandar al presidente Juan 
D. Perón la restitución de sus territorios. Haciendo caso omiso del enorme 
esfuerzo realizado y de la válida protesta, durante la noche, los maloneros 
fueron forzados a subir a un tren y fueron enviados nuevamente a Jujuy. 
En 2006 se conformó el 2? Malón de la Paz, que reunió a 120 comunidades 
indígenas jujeñas en el acceso a Purmamarca (mismo lugar donde se instaló 
el 3? Malón), en reclamo por más de un millón de hectáreas que debían 
ser entregadas por el gobernador de ese momento (Eduardo Fellner) a 
comunidades kollas y guaraníes. 
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Quebrada de Humahuaca que, por sus características geográficas, 
solo puede ser atravesada de norte a sur por esta vía de circulación. 
Esto afectó, principalmente, la movilidad de los miles de turistas que 
visitan la provincia. “Arriba las wiphalas, abajo la reforma” fue uno 
de los tantos cantos que acompañaron al tinku “Morales Gato”, que 
fueron sistematizados en un cancionero del Jujeñazo.? Ese día, con el 
inicio del corte, se encendió un fuego de carácter sagrado, definido 
así por distintos miembros de comunidades de quebrada y puna 
que estuvieron a cargo de la faceta espiritual del corte de ruta. Ese 
fuego sagrado” fue custodiado a lo largo de las semanas por distintas 
guardianas (siempre mujeres) y fue sagrado pues funcionó como un 
medio de comunicación y ofrenda con distintas entidades no humanas, 
como Inti, Pachamama y los espíritus de las y los ancestros. Además, 
ese fuego fue el centro de muchas reuniones y asambleas organizadas 
desde el 3? Malón para definir los pasos a seguir en la medida de fuerza, 
y siempre el fuego estuvo presente como participante, chispeando o 
moviendo los troncos en momentos de tensión. Así fue cuando, el 17 
de junio, se desató una violenta represión policial sobre el 3” Malón. 
Varias de las guardianas y otras personas que estuvieron durante esa 
represión dicen que, junto con el sonido de los balazos y de las corridas, 
sonaba enojado el fuego. 


Pocos días después, la noche del 20 de junio, en la antesala 
del solsticio de invierno, ese fuego fue el centro del Inti Raymi; toda 
ofrenda al Tata Inti fue a través de su calor, de su humo. Así se hacen 
las ofrendas para los seres de arriba, aquellos que habitan en el janan 
pacha.* Entonces, a través del humo, es que estos seres escuchan la 


2 En 2023 se difundió un cancionero del Jujeñazo, de autoría anónima, 
donde se plasmaron 21 canciones de protesta que identificaron esta lucha 
en particular. Fueron creadas a medida que crecía el rechazo a la reforma 
constitucional, sobre la base de canciones de protesta clásicas de Argentina, así 
como sobre la base de canciones andinas. Éste, junto con el material audiovisual 
asociado, puede ser consultado en: https//taplink.c/cancionerojujeniazo. 


5 Utilizo el resaltado para referir a categorías y expresiones que fueron 
relevadas durante el trabajo de campo. Las itálicas se usan, por su parte, para 
términos en quechua o aymara que -también- forman parte del vocabulario 
cotidiano de las personas junto a quienes realicé esta investigación. 


4 En la cosmovisión andina se identifican generalmente tres mundos, 
aunque hay discusiones al respecto que indican que habría más dimensiones. 
En la tradición quechua, se encuentran el mundo de arriba (janan pacha), 
el mundo terrenal (kay o aka pacha) y el mundo de abajo (ukhu pacha). En la 
tradición aymara estos mundos coinciden, pero reciben otra denominación: 
alaxpacha, akapacha y mangapacha. 
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conversación que se entabla durante esta ceremonia de agradecimiento, 
de pedido y de entrega. En el Inti Raymi del corte de Purmamarca se 
pidió “por todo esto que está pasando”. “Todo esto”, en el contexto 
extractivista, es la vida; no solo humana, sino la vida del agua, de 
los cerros, del aire. Por todo ello se pidió a Tata Inti, a través de ese 
fuego sagrado. A fines de julio, parte del 3 Malón de la Paz se dirigió 
a Buenos Aires para trasladar la protesta frente al edificio de la Corte 
Suprema de Justicia. Llegaron el 1? de agosto, día de la Pachamama, 
y la permanencia (que tuvo varios episodios de violencia policial) se 
extendió hasta mediados de diciembre. El corte de Purmamarca, por 
su parte, terminó mucho antes. El 14 de agosto, tras un mal resultado 
electoral del gobernador Morales en las elecciones previas a las 
presidenciales, la policía provincial prendió fuego el campamento y 
apagó el fuego sagrado. 


Los materiales etnográficos que sostienen parte de este texto 
fueron construidos tras haber participado del Inti Raymi en el epicentro 
del Jujeñazo, en el corte de Purmamarca. La investigación, de 
orientación etnográfica, surge de un interés por comprender y registrar, 
desde mi formación como antropólogo, distintos procesos sociales que 
van ocurriendo en la Quebrada de Humahuaca, donde vivo desde el 
año 2018. En el Jujeñazo, la participación en el Inti Raymi fue desde 
un compromiso ético-político con los reclamos de las comunidades 
indígenas jujeñas congregadas en el 3” Malón de la Paz, algunas con las 
cuales tenemos vínculo cotidiano a raíz de proyectos de investigación. 
Además de las conversaciones y observaciones que fueron surgiendo 
durante esa larga, fría y ventosa noche, siempre bajo la amenaza de 
una represión policial como la del 17 de junio, esta investigación se 
complementa con entrevistas semi-estructuradas (Taylor y Bogdan 
1987). Éstas fueron realizadas a dos mujeres con distintas experiencias 
en torno a esta ceremonia enmarcada dentro de las diversas acciones 
que definen a la espiritualidad andina, término que alude a la conexión 
y diálogo que establecen las personas con energías y seres que, en esta 
región, encarnan a distintos elementos del entorno, como el sol, la luna, 
el agua, las montañas, el viento, los ancestros, entre otros. Una de estas 
mujeres es una joven integrante de la comunidad indígena Cueva del 
Inca de Tilcara; la otra es una mujer no indígena que desde joven se ha 
formado y practicado la espiritualidad andina en Buenos Aires y luego 
en Tilcara, donde reside desde 1998. 


A partir de estos materiales exploro cómo durante esta ceremonia 
y durante toda la protesta, Tata Inti y el Abuelo Fuego (que durante 
el Inti Raymi jujeño es representante del sol en el mundo de aquí, el 
kay pacha) tuvieron un rol cosmopolítico. En este sentido, retomo el 
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concepto de “cosmopolítica” propuesto, entre otros, por Stengers 
(2005) y Blaser (2016) para pensar el rol de Tata Inti y del Abuelo Fuego 
como seres que arbitran en una contienda que tiene, por un lado, a la 
política racional (Blaser, 2016), donde la naturaleza es concebida como 
recurso a explotar por parte de los gobiernos (nacional y provincial) 
y empresas multinacionales, y por el otro lado, una cosmopolítica 
indígena, donde estos recursos constituyen seres a los que se respeta 
y con los que se dialoga, tanto en lo cotidiano como en celebraciones 
determinadas. Miranda Pérez, Pautasso y Pazzarelli (2023) situaron 
el conflicto jujeño reciente como una “distancia vital” entre las 
comunidades indígenas y el Estado en torno a las premisas de pedir 
permiso y del respeto. Estas acciones, dicen, son las que, en el mundo 
indígena jujeño, permiten la vida y a través de las cuales se defiende 
la vida, que es indisociable de “las fuerzas y seres que dan forma y 
habitan los espacios que se caminan, viven y trabajan” (Miranda Pérez 
et al., 2023, p. 4). Y se celebran, agregaría. Pensando, entonces, en el 
Inti Raymi como una expresión cosmopolítica, mi objetivo consiste 
en dar cuenta de los distintos procesos sociales e históricos que se 
manifestaron en esta ceremonia particular al costado de la ruta. 


La fiesta del Inka: del sol gobernante al sol de la resistencia 


El Inti Raymi fue instituido como tal por Manco Cápac lI (el primer 
Inka), quien comenzó con la celebración en el cerro Huanacauri en el 
siglo XII. Sin embargo, durante la expansión inkaica, esta fiesta fue 
reorganizada por el Inka Pachacútec, alrededor del año 1430. Según 
el cronista Betanzos, quien publicó su obra en 1551, fue este líder inka 
quien definió un calendario de doce meses con fiestas y sacrificios que 
debían realizarse con distintos motivos, la mayoría vinculados al ciclo 
productivo agrícola (Urbano 1974; Martín Rubio 2005). Según algunos 
autores, Pachacútec instauró, asimismo, cuatro fiestas que destacaban 
por sobre las demás: Sitwa, en el mes de septiembre, tiempo de espera 
luego de la siembra; Capac Raymi, en diciembre, cuando se consagraba 
a los orejones, que eran guerreros y funcionarios de mando; Aymoray, 
en mayo, tiempo de la gran cosecha; e Inti Raymi, en junio. Fue así 
que se consolidó esta celebración como la fiesta oficial dedicada a Inti, 
si bien la acción individual y colectiva de despedir y recibir al sol es 
probablemente anterior (Vega y Guzmán Palomino, 2005). 


5 El debate acerca de estas fiestas en el marco de la calendárica 
inka se encuentra aún abierto. Al respecto, el arqueólogo polaco Mariusz 
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Según estudios etnohistóricos y arqueológicos, el Inti Raymi fue 
una ceremonia que se extendió por todo el Tawantinsuyu, como se 
denomina a las cuatro regiones que integraban el territorio inkaico. Del 
centro, ubicado en el Cuzco, se extendía una red de grandes caminos 
y estructuras, el ghapag ñan, que integraba a estas cuatro regiones: el 
Qollasuyu, hacia las altiplanicies del sur; el Qontisuyu, hacia el mar 
occidental; el Antisuyu, hacia la Amazonía oriental; y el Chinchaysuyu, 
hacia los valles del norte. De esta manera, el Inti Raymi se desarrollaba 
con gran intensidad en el Cuzco (donde se encuentran el Qorigancha 
y el Templo del Sol), evento del cual participaban curacas de todo el 
territorio del Tawantinsuyu. También se celebraba donde se hallara el 
Inka durante sus extensas campañas a lo largo y ancho del territorio 
imperial. En menor escala, las ofrendas a Inti habrían sido realizadas en 
sitios ceremoniales compuestos por ushnus (plataformas construidas 
sobre los cerros), como pueden hallarse en la actualidad desde el sur 
de Colombia hasta gran parte del noroeste de Argentina. En nuestro 
país se destaca, por ejemplo, el Shincal de Quimivil de Catamarca, 
perteneciente al antiguo Qollasuyu, donde ciertas estructuras 
arqueológicas sugieren la realización de este tipo de ceremonia en la 
región (Corrado y Giménez Benítez, 2021). 


En la concepción inkaica, el Inka era descendiente directo de 
Inti, su padre, aspecto central de su sistema religioso (Zuidema, 2005); 
de allí que a lo largo de todo el imperio inkaico hubiera templos 
dedicados a este ser. De esta forma, el Inti Raymi habría constituido 
una oficialización de la ofrenda al sol, donde la presencia imperial se 
manifestaba a través de ciertos elementos inkaicos, como la arquitectura, 
el idioma runasimi y el tributo que debía ofrecerse al sol, encarnado en 
Inti. Sin embargo, como señala Iris Gareis (2005) en su estudio sobre la 


Ziótkowski (2015) brinda un estado de la cuestión bastante completo, donde 
reúne y discute estudios arqueológicos y las fuentes coloniales producidas 
por cronistas tanto españoles como indígenas y mestizos, como Betanzos, 
Cristóbal de Molina, Garcilaso de la Vega, Polo de Ondegardo, Guamán 
Poma de Ayala y el cronista Anónimo. Cada uno de estos cronistas ofrece 
diferentes perspectivas sobre el Inti Raymi, incluso contradictorias, que ponen 
en cuestión si ésta constituía la fiesta solar más importante y si daba lugar 
al inicio del calendario. Considerando el objetivo de este texto, se retoman 
algunos de estos cronistas para brindar un panorama general del Inti Raymi 
durante el periodo inkaico, si bien se recomienda la consulta de Ziótkowski 
para ahondar en los pormenores de esta temática que, sin duda, es más 
compleja. 
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documentación colonial del siglo XVII: “en su confrontación con una 
nueva religión estatal -la del Estado inca- los pueblos andinos habían 
desarrollado estrategias para conservar sus cultos, aunque fuera en la 
clandestinidad” (p. 116). Esto refuerza la noción que nos indica que 
el culto al sol existía entre los pueblos que fueron incorporados al 
imperio, pero que éste fue reorientado hacia la figura de Inti, quien 
operó como un actor cosmopolítico que legitimó el dominio inkaico 
a través de esta gran fiesta que se veía replicada en distintos sectores. 
Así, el Inka reforzaba su dominio a través no solo de las ofrendas a 
Inti, sino también de mecanismos de reciprocidad y redistribución con 
los pueblos subyugados, lo cual le permitía sostener la gobernabilidad 
(Vega y Guzmán Palomino, 2005). 


Los documentos más antiguos, elaborados por cronistas que 
relataron sus impresiones y estudios durante las primeras etapas de 
la conquista española, muestran el Inti Raymi como una fiesta que 
ratificaba el poder político-religioso encarnado por el Inka. Relatos 
y precisiones sobre esta fiesta se encuentran en grandes volúmenes 
sobre el mundo indígena en plena conquista, producidos por cronistas 
indígenas, mestizos y españoles. Éstos, con distintas motivaciones 
que incluyen desde informar al virreinato hasta promover la defensa 
indígena, han dejado registros sobre el Inti Raymi a partir de su 
participación directa en el evento. Existen discrepancias, no obstante, 
en cuanto a cuál era la fiesta que anunciaba el nuevo año dispuesto por 
Pachacútec; algunos lo ubican en junio, pero otros en febrero, marzo, 
agosto, o durante la “Fiesta Real”, el Capac Raymi que era celebrado 
en diciembre (Urbano, 1974; Zuidema, 2005; Ziófkowski, 2015). Por su 
parte, Pablo Mardones Charlone (2021) señala que hay cuatro ideas 
centrales que se desprenden de varias de estas crónicas: i) la fecha 
de la fiesta era móvil y coincidía con la cosecha, ii) se trató de una 
celebración pluricultural que operó bajo el control social imperial; iii) 
favoreció el proyecto colonizador de sincretización al coincidir con el 
Corpus Christi europeo; iv) la prohibición durante la conquista condujo 
a su popularización. 


El Inti Raymi, según varias de estas crónicas, consistía en una 
gran fiesta que congregaba a distintos sujetos del Tawantinsuyu. La 
crónica de Inca Garcilaso de la Vega (2009 [1609]), hijo de un capitán 
español y de una princesa inkaica, reconoce la importancia suprema 
de este evento festivo y constituye una verdadera etnografía sobre el 
Inti Raymi. Cuenta, en los capítulos XX al XXIII del libro 6%, que esta 
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fiesta era solemne pues conmemoraba a los antepasados inkaicos, 
hijos de Inti, y que asistían capitanes y curacas de todo el territorio, 
con disfraces de pumas y cóndores y con todo tipo de parafernalia 
y ofrendas. Duraba, en total, nueve días y era auspiciado por el Inka 
y desarrollado por el Sumo Sacerdote (otros cronistas hablan de 
una duración de hasta 30 días). La preparación consistía en tres días 
de ayuno, con la prohibición de prender fuego en la ciudad. El día 
antes de la fiesta, se seleccionaban camélidos que serían sacrificados 
y se preparaban las ofrendas de bebida y comida destinadas a Inti. 
Las acllas, mujeres del sol, preparaban el zanco, una masa de maíz que 
solo se comía en esta celebración y en la Sitwa. Al amanecer, la clase 
gobernante, descalza y con suma atención al oriente, recibía al sol de 
cuclillas, con los brazos abiertos y las palmas de las manos hacia el 
frente. El pueblo, por su parte, asistía como espectador: “el fastuoso 
espectáculo, precisamente, contribuía a mostrarle cuán distante se 
hallaba de la clase gobernante” (Vega y Guzmán Palomino, 2005, p. 
38). El Inka tomaba dos grandes vasos de oro: con uno convidaba a sus 
parientes, mientras el otro era ofrendado a Inti, en un tinajón también 
de oro. Luego se efectuaban las ofrendas de los curacas y se realizaban 
sacrificios de llamas, de los cuales se interpretaban señales y agúeros 
para saber cómo sería el año venidero. Más tarde, animales, comida y 
bebida eran ofrendados a través de una gran fogata que debía iniciarse 
con ese nuevo sol, reflejando su luz contra un gran brazalete para el 
encendido. La fiesta continuaba con un amplio despliegue de comida 
y bebida hasta que se cumplían los nueve días y los curacas retornaban 
a sus lugares de origen. 


Además de esta fiesta principal, el Inti Raymi se realizaba en la 
cima de los apus (cerros) que constituían las wak'as principales? donde 


6 El concepto de wak'a, muy difundido en los Andes, ha sido 


extensamente analizado a partir de materiales etnohistóricos y etnográficos y 
se considera que es un término que define la cualidad sagrada de un conjunto 
bastante heterogéneo de entidades. En este sentido, existen wak'as principales, 
como los cerros y los manantiales, pero, a la vez, estas wak'as remiten a objetos 
generalmente de piedra que encarnan esa sacralidad, y que adoptan distintas 
formas (humana, vegetal, animal). Las wak'as constituían y constituyen seres 
poderosos profundamente conectados con las premisas que ordenan la 
fertilidad y la vida en los Andes: “el espacio andino es un espacio de relaciones 
entre una diversidad de seres y entidades que coexisten sin tener un referente 
humano como algo central, [...] las o los wak'as forman parte de esa diversidad, 
constituyéndose en seres con mayor poder, por su vínculo con la fertilidad y 
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se realizaban peregrinaciones y ofrendas, como el cerro Huanacauri 
del Cuzco, sede de las primeras celebraciones. Esto da cuenta de 
cómo “el panteón andino estaba integrado por diferentes entidades 
numinosas” (Gareis, 2005, p. 121), algunas relacionadas con los astros 
o fenómenos atmosféricos, y otras con dioses creadores encarnados en 
cerros o manantiales, además de los ancestros momificados, los mallki. 
De este panteón, que estaba siempre sujeto a las múltiples formas que 
adquieren estos seres en la región andina tanto en el pasado como 
en la actualidad, Garcilaso identifica a Inti como entidad suprema 
visible, complementario a otros seres como lllapa (trueno) y Killa 
(luna), honrados en cada conmemoración y en celebraciones propias; 
mientras que el Dios creador e invisible, como lo llama, era Pachacámac: 
“Tuvieron al Pachacámac en mayor veneración interior que al Sol, 
que, como he dicho, no osaban tomar su nombre en la boca, y al Sol le 
nombran a cada paso” (Garcilaso de la Vega, 2009 [1609], p. 72). 


Durante el proyecto evangelizador colonial, principalmente 
desde mediados del siglo XVI, estas wak'as fueron definidas como 
“ídolos”, es decir, objetos que habilitaban una relación idólatra de los 
indígenas con fenómenos que en el mundo cristiano no representan 
una religiosidad aceptable, como el sol, la luna, las estrellas, los cerros, 
los ríos, los ojos de agua, entre otros. Según algunas crónicas, Inti tenía 
dos wak'as asociadas, un disco de oro y una estatua antropomorfa 
que se encontraba en el Templo del Sol del Qoricancha. Garcilaso 
de la Vega (2009 [1609]) comenta que el disco estaba hecho “de una 
plancha de oro al doble más gruesa que las otras planchas que cubrían 
las paredes. La figura estaba hecha con su rostro en redondo y con 
sus rayos y llamas de fuego todo de una pieza, ni más ni menos que 
la pintan los pintores. Era tan grande que tomaba todo el testero del 
templo, de pared a pared” (p. 163). Al respecto, los editores de una de 
las publicaciones de la crónica de Garcilaso (2009 [1609]) aclaran que 
estas figuras recibían el nombre de p'unchau (que en el idioma runasimi 
significa “día”) y que sufrieron distinto desenlace. La lámina circular 
de oro habría sido fundida y trasladada a tierras europeas. La figura 
antropomorfa, por otra parte, fue rescatada y trasladada por el Inka 
Manco Il, líder rebelde. Varios años más tarde, a fines del siglo XVI, 
fue encontrada por los españoles cuando capturaron a Túpac Amaru 
[, el último de los inkas de Vilcabamba. Su paradero es desconocido. 


la reproducción, es decir por su cualidad de transformarse y conectarse con lo 
profundo donde se produce la gestación” (Bugallo, 2014, p. 119). 
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La prohibición del Inti Raymi se dio a mediados del siglo XVI, 
regulación que tuvo como efecto una popularización del culto y 
su realización en la clandestinidad. Esto fue reforzado a través de 
las distintas etapas del proyecto evangelizador, como el “Plan de 
extirpación de idolatrías” que se desarrolló desde principios del siglo 
XVII, donde proliferó la destrucción de las wak'as andinas. De ser un 
evento público, conmemorado durante cuatro siglos, pasó al plano 
más íntimo. Esto marcó el rápido pasaje de un proyecto evangelizador 
sincrético a otro que planteó la destrucción de la religiosidad indígena, 
lo cual permite pensar cómo estas ceremonias causaban un malestar 
dentro de las autoridades eclesiásticas. Por su parte, Vega y Guzmán 
Palomino (2005) señalan que el sincretismo religioso del Corpus 
Christi-Inti Raymi habilitó, a su vez, un acto de resistencia, pues 
como señalaban alarmados varios cronistas (como el español Polo 
de Ondegardo), donde los españoles veían una devoción cristiana, 
los indígenas continuaban rememorando a Inti, “ahora con tristeza, 
pero con esperanza mesiánica” (Vega y Guzmán Palomino, 2005, 
p. 40). Esto pone en cuestión, de alguna manera, si el sincretismo es 
una categoría adecuada para pensar en esta celebración, ya que más 
allá de ciertas coincidencias, la imposición cristiana se encontró con 
una resistencia indígena que dio lugar a cambios y reelaboraciones 
creativas vinculadas a esta ceremonia. Con ello, cambió el sentido de 
la celebración, de gran fiesta a ceremonia solemne; de agradecimiento 
a “rito de dolor y protesta” (Vega y Guzmán Palomino, 2005, p. 42). 
Por otra parte, la prohibición no implicó el olvido de la celebración 
del Inti Raymi. De hecho, esta fiesta fue el foco de varias rebeliones 
inkaicas. El caso más paradigmático, según explican Vega y Guzmán 
Palomino (2005), fue a mediados del siglo XVIII, periodo en el que los 
integrantes del Movimiento de Liberación Inka utilizaban imágenes de 
Inti durante los desfiles españoles. En ese contexto, en Huarochirí se 
organizó un levantamiento liderado por Francisco Inca, para la fecha 
del Inti Raymi en 1750, que terminó con la muerte de los rebeldes que 
reclamaron frente a las injusticias del cruel sistema colonial. 


El Inti Raymi contemporáneo: distintos modelos de la 
reivindicación indígena 


En el apartado anterior observamos cómo el Inti Raymi sufrió 
una serie de modificaciones en su sentido social, entre sus orígenes 
y la colonización, pasando de ser una instancia pública de presagio, 
preparación para el ciclo agrícola y reivindicación del poderío 
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inkaico a una expresión de resistencia y de imploración de cambio. 
Cabe pensar, asimismo, que el diálogo con el sol (sea este Inti u otra 
personificación) continuó en un plano más íntimo, probablemente 
acentuado por el ciclo productivo y la observación astronómica que se 
encuentra en la base de la existencia indígena americana. Sin embargo, 
la memoria del imperio inkaico y de Inti nunca se perdió. Prueba de 
esto constituye, por ejemplo, que, tras las guerras independentistas 
de los países sudamericanos, algunas banderas republicanas hayan 
incluido al presunto sol inkaico en su centro, como es el caso de 
Argentina y Uruguay. Con ese gesto, se planteó una continuidad entre 
el pasado prehispánico, especialmente referido a la monarquía inkaica, 
y el auspicioso presente republicano de principios del siglo XIX, a la 
vez que constituyó un reconocimiento a las poblaciones indígenas que 
participaron activamente en las batallas contra el ejército realista. 


Más allá de esto, poco se sabe del Inti Raymi entre los últimos 
levantamientos inkaicos y mediados del siglo XX, cuando esta 
ceremonia hace de vuelta su aparición en la escena pública. Esto 
sucedió en Perú, en 1944, de la mano del escritor quechua Faustino 
Espinoza Navarro, fundador de la Academia de la Lengua Quechua en 
Cusco, y del intelectual cuzqueño Humberto Vidal Unda. Ambos son 
conocidos como los reconstructores del Inti Raymi ya que, basándose 
en las crónicas de Garcilaso de la Vega, compusieron un guion teatral 
de esta ceremonia, que terminó realizándose nuevamente el 24 de 
junio de 1944 en el imponente sitio arqueológico de Sacsayhuamán, en 
el valle sagrado de Cuzco (Rosas Paravicino, 2013). La fecha, además 
de caer durante el solsticio de invierno, coincide no solamente con la 
festividad cristiana del Corpus Christi, sino también con la celebración 
de San Juan Bautista, en el día del solsticio de verano del hemisferio 
norte que, paradójicamente, es conmemorada con una gran fogata. 


Como señala Mardones Charlone (2021) pueden observarse 
distintos procesos durante la reactivación de esta fiesta en el Cuzco. 
Por un lado, formó parte de un intento de movimientos indigenistas 
peruanos (constituidos por personas indígenas y no indígenas) por 
evocar y recuperar un pasado indígena glorioso, con foco en el Inti Raymi 
como la celebración que efectivamente ratificaba el poderío inkaico. Por 
otro lado, la renovada celebración fue apropiada por el Estado Nación 
peruano y, con el tiempo, comenzó a ser explotada turísticamente, 
promoviendo una mercantilización de la identidad indígena. Asistimos 
nuevamente, no obstante, a una institucionalización de la celebración, 
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lo cual no implica que en otros sectores rurales peruanos el Inti Raymi 
estuviera atravesado igualmente por esta dinámica vinculada a un 
nuevo mercado turístico. En este sentido, como mostraré más adelante, 
el Inti Raymi contemporáneo que es celebrado en distintas zonas de 
los Andes -también- tiene como eje una reinterpretación moderna de 
la espiritualidad andina (bastante opuesta a la mercantilización de la 
identidad indígena) que congrega a distintos referentes espirituales, 
muchos provenientes de Cuzco. 


El siguiente hito de la recuperación de esta fiesta fue emprendido 
en 1979, en Bolivia, por el movimiento indigenista katarista. Esto 
condujo a la “invención” del Año Nuevo aymara (Mardones Charlone, 
2021, p. 358). Consecuentemente, en 2009, durante el gobierno de Evo 
Morales, se designó el 21 de junio como el Año Nuevo aymara y, un 
año más tarde, como el Año Nuevo andino amazónico. En sintonía 
con Ecuador, que se reconoció constitucionalmente como un Estado 
plurinacional en 2008, este proceso contribuyó al reconocimiento y 
reivindicación de las distintas poblaciones indígenas que habitan el 
territorio boliviano. En este sentido, la fecha del solsticio de invierno 
del hemisferio sur comenzó a articularse como un eje de reivindicación 
étnica, dando lugar a la visibilización de otras fiestas que también 
celebran el Año Nuevo dentro de distintas cosmovisiones amerindias, 
como el Winoy Xipantu mapuche, el Aringa Ora o Koro rapanui y el 
Arasap+Au que se celebra entre las comunidades guaraníes de los valles 
y las yungas del noroeste argentino. En el caso andino, se distinguen, 
además del Inti Raymi quechua, el Willka Kuti o Machaq Mara aymara y 
el Mosoq Wara qolla. 


En Argentina, en esta línea, en el año 2004, la Ciudad de Buenos 
Aires reconoció en la Ley 1550 al día 21 de junio como el Año Nuevo de 
los pueblos originarios. Este proceso, al igual que en el caso boliviano, 
resulta algo problemático, pues naturaliza procesos de construcción 
de determinadas miradas de “lo andino” como paradigma general 
de “lo amerindio”, reuniendo en esta fecha clave al heterogéneo 
conjunto de poblaciones indígenas. Esto se desprende, no obstante, 
de cómo las sociedades campesinas habrían tenido en cuenta esta 
fecha vinculada a la presencia de días cada vez más largos y propicios 
para la siembra, que actualmente ha sido resignificada en torno a su 
“función fundamental en el reconocimiento cultural, social y político 
de prácticas y costumbres amerindias” (Mardones Charlone, 2021, p. 
356). En este sentido, el Inti Raymi y el Machag Mara se han constituido 
como eventos clave en los procesos de comunalización de personas 
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que se autoadscriben como quechuas o aymaras y que migraron a 
centros urbanos, según señala Mardones Charlone (2021) para las 
celebraciones que se realizan en el Parque Avellaneda y otros puntos 
de Buenos Aires. Así, esta celebración, que se realiza actualmente en 
distintos centros urbanos sudamericanos e incluso españoles, se ha 
expandido a regiones que no presentan continuidad espacial con los 
lugares donde se desarrolló originalmente el Inti Raymi, articulando a 
personas indígenas de distintas tradiciones y a personas no indígenas 
que encuentran en las cosmovisiones indígenas, formas de pensar, 
vivir y relacionarse muy distintas de la Occidental. 


El Inti Raymi contemporáneo involucra, así, distintos procesos 
que han reconfigurado los sentidos originales de la festividad, 
dando cuenta desde la apropiación estatal con fines turísticos y la 
reivindicación que los distintos Estados Nación han hecho de las 
poblaciones indígenas, hasta procesos de autoreivindicación indígena 
que apuntan a un reposicionamiento y una autonomía dentro del 
esquema de luchas históricas que han tenido contra los sistemas de 
poder. En este marco, el Inti Raymi ha atravesado distintas formas de 
institucionalización, dando a algunas de estas celebraciones el carácter 
de oficiales (con el sello de los Estados), por sobre otras que son más 
bien invisibilizadas. Como veremos a continuación, estas celebraciones 
no solo tienen significados disímiles, sino que lo que se pone en juego 
es el trasfondo de la relación con el sol en términos cosmopolíticos. En 
definitiva, ¿a quién responde el sol en tiempos de conflicto? 


Inti Raymi en la Quebrada de Humahuaca: entre el turismo 
cultural y la espiritualidad andina 


Comoseñalé anteriormente, en el noroeste argentino la realización 
del Inti Raymi se remonta, probablemente, a tiempos prehispánicos, 
como indican distintos estudios arqueológicos realizados en el Shincal 
de Quimivil (Corrado y Giménez Benítez, 2021). Al igual que en este 
sitio, en la provincia de Jujuy existen lugares asociados a la presencia 
inkaica, aspecto que también sugiere una posible realización de esta 
ceremonia o, al menos, de algún tipo de culto solar. Dentro de la 
Quebrada de Humahuaca, existen antecedentes sobre importantes 
sitios con arquitectura inkaica como Campo Morado y La Huerta 
(Huacalera), Los Amarillos (Yacoraite) y Peñas Blancas (Humahuaca). 
Sin embargo, debieron pasar varios siglos desde la conquista española 
hasta el resurgimiento del Inti Raymi en esta región. 
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Para el caso jujeño, hay antecedentes etnográficos que indican 
que el Inti Raymi volvió a realizarse en la década de 1990 en Huacalera, 
específicamente en el monolito de esta localidad quebradeña que 
señala el paso del trópico de Capricornio (Di Sarli, 2006; Mancini, 
2019). Según explica Clara Mancini (2019), este resurgimiento responde 
a una reconfiguración de las identidades indígenas en la Quebrada 
de Humahuaca, aspecto que se articula con los instrumentos legales 
a través de los cuales el Estado argentino comenzó a reconocer a los 
pueblos originarios como sujetos de derecho (entre ellos, la adhesión al 
Convenio 169 de la Organización Internacional del Trabajo, ratificada 
según la Ley 24071 del año 1992, y la inclusión del artículo 75, inciso 
17 en la Constitución Nacional reformada en 1994). De esta forma, la 
primera experiencia en Huacalera habría sido impulsada en 1989 por 
“especialistas indígenas provenientes de Perú” (Mancini, 2019, p. 16) 
y, en 1991, el Inti Raymi fue declarado de interés municipal. Tras este 
resurgimiento, la celebración fue replicada en distintos puntos de la 
Quebrada, como el sitio arqueológico Peñas Blancas, en Humahuaca 
(Mancini, 2019). Sin embargo, con el paso de los años y principalmente 
luego de que, en 2003, la Quebrada fuera declarada Patrimonio de la 
Humanidad por UNESCO, la celebración de Huacalera se posicionó 
en un lugar central en el calendario festivo y turístico cultural jujeño 
confeccionado por el Ministerio de Cultura y Turismo de Jujuy. 
Entonces, si bien la celebración que tiene sede en Huacalera fue 
impulsada por movimientos indígenas, ésta ha ido adoptando un 
carácter más bien turístico, donde la organización recae actualmente 
en personas no indígenas vinculadas a organismos gubernamentales 
y a organizaciones no gubernamentales como la Fundación “Viento 
Norte” que, desde 2013, impulsa el “Congreso Inti Raymi”, con 
distintas actividades ligadas a la divulgación de la espiritualidad y las 
ceremonias andinas en Jujuy. 


Por otra parte, la ceremonia del Inti Raymi se realiza en distintos 
puntos de las cuatro regiones ambientales de Jujuy, con énfasis en 
quebrada y puna, pero también en los valles y las yungas. Varias 
de estas celebraciones no dependen del gobierno jujeño, sino que 
son organizadas y llevadas a cabo por comunidades indígenas. Esta 
diferencia implica un acceso más restringido al segundo tipo de 
ceremonia por parte de personas ajenas a las comunidades. Fue así 
que durante 2023 estuve en contacto con mi yachachej, profesora de 
quechua con quien comencé a aprender el idioma en 2022. Ella es una 
integrante joven de la comunidad indígena Cueva del Inca, que habita 
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en la parte alta del noroeste de Tilcara, en la Quebrada de Humahuaca. 
En una primera instancia fui invitado a participar del Inti Raymi en un 
centro ceremonial de la comunidad. Este espacio ritual llamado “Inti 
Ayllu”, según me contó Alejandra (la otra mujer a la que entrevisté), 
fue fundado luego de que el Pucará de Tilcara se consolidara como 
sitio turístico. A principios del nuevo milenio, frente a este panorama, 
Tilcara fue sede de un encuentro que congregó a distintos referentes 
espirituales indígenas de América, quienes conforman un movimiento 
espiritual transnacional conocido como el Círculo Sagrado de 
Abuelas y Abuelos del Planeta. Por iniciativa, principalmente, de un 
abuelo de Ollantaytambo (Perú), se decidió la ubicación del nuevo 
centro ceremonial en una pequeña meseta, donde es gestionado por 
la comunidad Cueva del Inca y funciona como sede de distintas 
ceremonias andinas y no andinas, desde Pachamama, velación de 
fuego y rituales vinculados al agua, hasta temazcales, búsquedas de 
visión y toma de ayahuasca. Abuelo, en este sentido, no define a una 
persona por sus nietos ni por su edad, sino por su compromiso con el 
aprendizaje y la divulgación de la sabiduría indígena vinculada a la 
medicina ancestral. 


De esta forma, Inti Ayllu es un centro energético que permite la 
conexión con diversas entidades y que articula espacialmente, entre 
otros centros, un movimiento vinculado a la espiritualidad amerindia, 
pero que se concentra en el aprendizaje y difusión de la cosmovisión 
andina. Lo “andino”, en este sentido, es una categoría englobante que 
nuclea una región geográfica, pero, además, a las distintas culturas que 
tienen como origen mítico el Lago Titicaca, desde donde se difundieron, 
entre otras, las tradiciones quechua y aymara. La comunidad Cueva 
del Inca pone el énfasis en la continuidad de la tradición quechua, 
buscando revertir la profunda estigmatización de los discursos 
coloniales y modernos que fue internalizada por los grupos locales 
hasta la actualidad. En esta línea, con respecto a la tradición quechua, 
Estermann (2006) señala que, si bien ésta fue difundida durante la 
expansión inkaica, actualmente ha sido reinterpretada en distintos 
sectores tanto en función del idioma runasimi, como del conjunto de 
costumbres, ritos, principios y modos de vivir donde lo humano se 
relaciona con seres del janan pacha, el kay pacha y el ukhu pacha. Hoy 
en día, estos grupos espirituales reúnen distintas tradiciones que, en 
conjunto, constituyen un soporte de la cosmopolítica que es practicada 
en Jujuy, donde el diálogo con estos seres tiene implicancias en las 
gestas de algunas de las comunidades indígenas contra las prácticas 
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extractivistas llevadas a cabo en sus territorios por parte de empresas 
multinacionales, con el apoyo gubernamental. 


En este sentido, cabe aclarar que actualmente existen 
distintos grupos y personas de la Quebrada de Humahuaca que se 
encuentran explorando modos de aprender, (re)construir y enseñar 
la espiritualidad andina, tanto a través de programas formales de 
estudio (como sucede, por ejemplo, con talleres libres sobre idioma 
y cosmovisión quechua que son avalados por el Gobierno de Jujuy), 
como a través de intercambios con líderes espirituales de distintos 
puntos de Argentina, Bolivia y Perú. Así, la noción contemporánea de 
espiritualidad en la Quebrada reúne experiencias diversas en torno a 
la relación con estas entidades, así como con respecto al conocimiento 
con que la generación de abuelos y abuelas entendían distintas señales 
del entorno que presagiaban las condiciones ambientales (como lluvias 
o heladas que afectarían la cosecha y a sus animales) o existenciales 
(enfermedades o muertes) que avecinarían en el futuro. Lo espiritual, 
en esta línea, es un reconocimiento cotidiano y cíclico de la relación 
que se establece con los seres dadores de vida: 


esta conexión, este equilibrio que debo tener, con el respeto 
y saber que lo que me rodea tanto como el aire, el agua, el 
sol, la luna, las estrellas, el cielo, los animales, mis propios 
hermanos, los otros seres humanos, el árbol de repente tienen 
vida, tienen vida y debo estar conectado, debe haber esta 
conexión. (Entrevista a mi yachachej, 13 de junio de 2023). 


Así, como sucede con otros eventos en los que se entabla un 
diálogo con estos seres, si bien se reconoce que la traducción literal de 
Inti Raymi es “fiesta del sol”, ésta constituye una ceremonia solemne 
en la que se pide al Tata Inti que regrese: 


El 21 de junio el sol es el momento que se aleja, más se aleja, 
mucho más de todo lo que transcurrimos en el año, es el 
momento que más se aleja, cuando tarda más también en 
volver. (Entrevista a mi yachachej, 13 de junio de 2023). 
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Así, se parte de la idea de que Tata Inti tiene algunos rasgos 
terrenales, como el hecho de que camina, y que ese caminar lo pone 
en relación con otros seres dadores de vida, como Pachamama, Killa 
(luna), Apus (cerros sagrados), Yaku (agua) y Wayra (viento). De hecho, 
ese caminar se interpreta a partir de la observación del círculo que 
va tejiendo el sol hacia la derecha (a diferencia de lo que sucede en 
el hemisferio norte, donde gira hacia la izquierda). Esto, además de 
establecer el carácter cíclico de la vida andina, marca el sentido que 
deben tener siempre las ofrendas y los bailes que, durante las diferentes 
ceremonias, se hacen hacia la derecha. Por otra parte, a diferencia del 
tiempo inkaico, aquí Inti no es solo padre del soberano sino de todas 
las personas que dialogan con él. Pensando, entonces, cómo durante el 
Inti Raymi se produce una fuerte vinculación entre Tata Inti y el Abuelo 
Fuego, estos seres no solo tienen vida, sino que permiten la vida (de 
allí que sean llamados seres dadores de vida). Cuando las personas 
los reconocen dentro de sus esquemas de parentesco, y los tratan con 
respeto y cariño, esa conexión llama a los ancestros y a las ancestras a 
un tiempo y un espacio presentes. 


El Inti Raymi, según la experiencia de mi yachachej, consiste 
-además- en una ceremonia donde hay personas que se dedican a leer 
las señales enviadas por Inti, en el instante inmediato a su salida. Se 
trata de agúeros, similares a los que interpretaban los inkas al sacrificar 
a las llamas, que indican cómo será el nuevo año. Por ejemplo, durante 
el primer año de la pandemia de COVID-19 (2020), ella recuerda que: 


se logró ver como mucha sangre, se logró ver como un huevo 
blanco. Por ahí la sangre indicaba mucha enfermedad, el 
huevo blanco una especie de hambre, pobreza, eso ya se vio 
no tan solo acá, escuchaba en diferentes partes, en Salinas 
Grandes, también se hace. (Entrevista a mi Yachachej, 13 de 
junio de 2023). 


En 2022, con la mirada fija en la salida del sol, la cual revela 
distintas formas y colores que luego son sometidas a la interpretación 
colectiva, se repitió la señal del huevo blanco. Un año más tarde, el 
Inti Raymi nos encontró lejos de nuestros hogares, en el incómodo 
y peligroso suelo de la ruta, pidiendo que se detenga el avance 
extractivista que deja consecuencias irreparables en los cerros, el agua 
y el aire, así como en la soberanía alimentaria de los pueblos indígenas 
pastores y agrícolas. 
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Inti Raymi al costado de la ruta 


Resplandece Inti en la Quebrada, parpadeo y suspiro Madre Ancestral 


El Chucky Pá, músico tilcareño (Go!, 2021). 


A medida que se acercaba la fecha del Inti Raymi, la escalada de 
violencia que se produjo ante el Jujeñazo marcó un cambio de rumbo. 
La comisión de la comunidad Cueva del Inca -compuesta por varios 
abuelos referentes- indicó que no era momento para realizarlo en el 
centro ceremonial, por lo que terminó concentrándose en el corte de 
ruta. La presión ejercida por el Jujeñazo había generado cambios en el 
texto constitucional por parte de la Convención Constituyente, pero 
las asambleas docentes, indígenas y multisectoriales continuaban 
expresando el rechazo y la necesidad de que el procedimiento 
recomenzara desde cero. El 20 de junio, en la antesala del año nuevo 
andino, la reforma fue jurada por unanimidad en la capital jujeña, 
mientras fuera del recinto iniciaba una represión policial feroz. Desde 
el 32 Malón de la Paz se decidió, así, que se mantendrían los cortes de 
ruta, que en ese momento ya abarcaban varios puntos de la ruta nacional 
9 y de otras rutas provinciales. Estos cortes, desde un principio, se 
organizaron con aperturas cada 4, 6 u 8 horas para permitir el tránsito 
vehicular, más allá de que hubo instancias en las que se decidieron 
cortes más prolongados ante la ausencia de respuestas por parte del 
gobierno. En los distintos puntos de la Quebrada y la Puna, cada corte 
tuvo su propia asamblea donde se decidieron los pasos a seguir y 
se comunicaron al resto de las asambleas, respetando los modos en 
que la mayoría de las comunidades indígenas de Jujuy se organizan 
políticamente en sus territorios. 


Los cortes de ruta, de los cuales participaron las comunidades 
indígenas y vecinos autoconvocados de quebrada y puna, sesostuvieron 
con una red bastante articulada de solidaridad, donde se conformaron 
grupos, tanto en las rutas como en los pueblos, para abastecer a las 
personas con insumos básicos, pero además para cocinar, juntar leña 
y organizar festivales artísticos. Éstos permitieron sostener el ánimo 
a medida que pasaban las semanas y los meses, así como generar 
registros que reforzaban el sentido de la presencia, una lucha que se 
plasmaba en canciones, murales, carteles y banderas. En este contexto, 
el Ministerio de Cultura y Turismo de Jujuy sacó un comunicado en 
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sus redes sociales anunciando la suspensión del Inti Raymi -del oficial 
patrocinado por la provincia- que se debía desarrollar, casualmente, en 
la localidad de Purmamarca (Figura 1). Sin embargo, ¿cómo suspender 
la salida del sol y los sentidos que ésta tiene para las comunidades 
andinas durante el solsticio invernal? Pues, el Inti Raymi no puede 
ser suspendido, más allá de la intención de los sistemas de poder por 
apropiarse de las ceremonias indígenas. 


FIGURA 1 - Flyer del comunicado emitido días antes del Inti Raymi. 
Fuente: Redes sociales del Ministerio de Cultura y Turismo de Jujuy, 2024. 


El Inti Raymi tuvo lugar la noche del 20 de junio al costado de la 
ruta de Purmamarca, y si bien el Abuelo Fuego estuvo encendido desde 
el primer día del corte hasta el último, todos los días hubo, al menos, un 
saludo a Tata Inti, con las palmas hacia el necesario y tardío sol de junio 
que tanto se hace desear por detrás de los cerros quebradeños. El Inti 
Raymi, en sí, fue alrededor de ese fuego sagrado. “El fuego representa 
el lugar donde ir a encontrarse con Inti”, me decía Alejandra, a quien 
un abuelo de Ollantaytambo le encomendó, recién llegada a Tilcara, 
hacer velación de fuego durante todos los solsticios y equinoccios. 
El fuego, además, tiene la característica de que puede estar presente 
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durante la noche, a diferencia del sol, y por eso constituye un canal 
de comunicación entre ambos. El fuego sagrado fue custodiado por 
distintas mujeres que se encargaron de la faceta espiritual del corte, 
denominadas guardianas, pertenecientes tanto a la comunidad Cueva 
del Inca como a otras de la quebrada y la puna que se congregaron en 
Purmamarca, a veces como una parada necesaria en camino hacia al 
sur, a la capital jujeña. En la noche del 20 de junio, además de ese fuego 
sagrado, se observaban muchos otros fuegos distribuidos por todo el 
corte, que abarcó varios cientos de metros donde el 3? Malón interpuso 
piedras, fierros del antiguo ferrocarril y carteles viales. Así, los fuegos 
se encontraban en las trincheras que se habían armado en el norte y 
en el sur, sobre la ruta y sus márgenes, y en la altura de las lomas 
y los cerros, donde se refugiaban maloneros atentos a las amenazas 
de las fuerzas represivas. Hacia cada punto, la mirada se encontraba 
con fuegos, wiphalas, banderas argentinas y el movimiento de la gran 
cantidad de gente que sostenía el corte con su presencia. 


FIGURA 2 - El corte de Purmamarca, con un fuego encendido en el cerro. 
Fuente: Archivo del autor, 2024. 
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Uno de los fuegos había sido armado por unas veinte personas 
(la mayoría no indígenas que residen desde hace varios años en la 
Quebrada) que, junto con Alejandra, conforman la banda de sikuris 
“Piedras del río”. Durante toda esa noche tocaron para sostener el 
ánimo a través de la música, tanto en el sector central como en las 
trincheras: 


yo lo viví así, como ser parte de ese sostén. Aprendí esa noche 
que el sostén es el fuego, y aprendí que también no solo es el 
fuego, sino el sostén es la ronda, en este caso, la ronda del sikus 
era como tener un fuego prendido. Fue impresionante para 
mí eso. Y cada vez estábamos más despiertos, más fuertes, 
menos cansancio. Y pasó la noche”. (Entrevista a Alejandra, 
17 de enero de 2024). 


En un momento, un malonero puneño procedente de Abra 
Pampa, conocido por su compromiso con la lucha por el agua y la vida 
en los territorios indígenas, comenzó a cantar a través de un megáfono: 


yo canto con alegría y al cielo le está gustando, porque al 
Abuelo Fuego las gracias le estamos dando; 


yo canto con alegría y al aire le está gustando, porque al 
Abuelo Fuego las gracias le estamos dando; 


yo canto con alegría y al agua le está gustando, porque al 
Abuelo Fuego las gracias le estamos dando; 


Luego contó: 


Los Inti, los años nuevo, nosotros volvemos a nacer. 
Hoy vamos a hacer una velación en estos fueguitos donde 
estamos, vamos a volver a nacer. Así que este es un tiempo de 
autoobservación; recordar lo que hemos vivido hasta ahora. 
También es un espacio para soltar todas las cosas que nos han 
pasado mal, o problemas que hemos tenido, todo eso ahora 
lo vamos a entregar a esos fuegos, porque mañana vamos a 
recibir al sol, vamos a conectar con nuestro corazón y se nos 
abre un camino hermoso para cada uno de nosotros. (Registro 
de campo, 20 de junio de 2023). 
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Esto da cuenta, en primera instancia, del rol actual de la ceremonia 
del Inti Raymi para entrar en un equilibrio personal con los seres 
dadores de vida a través del fuego, que esa noche es el centro de toda 
ofrenda y diálogo. Además, como mencionaba al principio, ese fuego 
(que está vivo) tiene sus formas de expresar malestar en momentos de 
tensión, con chispazos y movimientos abruptos de los troncos. 


El viento, wayra, también estuvo presente durante toda la jornada 
nocturna. Por momentos se tornaba difícil de soportar ya que soplaba 
con violencia en forma de remolinos, trayendo corrientes cálidas y 
frías, avivando los fuegos a su paso. Simultáneo al viento se escuchaba 
un sonido, también de viento, pero ejecutado por una persona. Un 
hombre puneño, de Tafna, que cumplía años ese día, estaba tocando un 
pequeño instrumento de calabaza. Cuenta que estaba armonizando, 
una acción que generalmente se realiza con un pututo (caracola) o un 
erkencho, con el objetivo de calmar esos vientos, que no eran otra cosa 
que ancestros y ancestras que se hacían presentes en la ceremonia. 
Más tarde, mi yachachej (también guardiana del fuego) me diría que 
esa armonización es necesaria porque los espíritus de los ancestros, 
que llegaron en forma de wayra, estaban inquietos, tenían hambre. 
Mientras me contaba esto, prendió un cigarrillo con el fuego sagrado y 
lo fumó tomándolo entre su pulgar y el índice, soplando lentamente el 
humo hacia arriba, otro modo de armonizar: 


Se fuma con los espíritus porque en el momento vos cuando 
empezás la ceremonia lo que hacés es llamarlos primero, ya 
sea fuerte diciendo “es en este momento”, “que sea en buena 
hora, que sea buen momento” y empezás a llamar a las energías 
de todos los puntos, a los abuelos guerreros de años, abuelas 
guerreras de años, y empezás así y es como que están ahí, 
entonces vos coqueás, le ofrecés, después coqueás con ellos y 
fumás con ellos, eso es lo que pasa. (Entrevista Yachachej, 27 
de diciembre de 2023). 


En este sentido, la forma de comunicarse con estas energías y 
seres del janan pacha, como Inti, Wayra y los espíritus ancestrales, es 
a través de distintas estrategias que permiten a las personas acercar 
las distancias existenciales que separan los distintos mundos, como la 
ejecución de sonidos, el humo del cigarrillo y de la coca, y la quema 
de distintos elementos que conforman las mesas que se arman para 
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cada ceremonia. De ello se deduce que estos seres tienen un aparato 
perceptivo y que son los humanos quienes deben encontrar los modos 
ceremoniales de conectarse con ellos, modos que siempre adoptan 
formas complejas: 


los abuelos decían esa noche que estaba el viento muy fuerte, 
se decía “apuren, apuren, que ya quiere comer”. De alguna 
manera vos cuando armás esa mesita es como una ofrenda, 
o sea vos tenés que armar con todo. Es como preparar una 
comida, la tenés que hacer lo más completa posible. Era 
porque ya quería comer y digamos, vos al universo, a la pacha 
le podés ofrecer en algunas épocas, vos le das de comer a la 
tierra, podés ofrecer frutos naturales debajo de la tierra, esa 
es una manera, que es el ukhu pacha. En esta oportunidad en 
el Inti Raymi en la ruta hicimos uno en el janan pacha, arriba. 
Entonces vos esa comida, esa mesita es como una comida, la 
ponés ahí para que se prenda fuego, entonces ahí empieza 
a comer. Todo eso los espíritus empiezan a servirse de eso, 
eso tiene que estar bien preparado y entre todos lo hacemos. 
(Entrevista a mi Yachachej, 27 de diciembre de 2023). 


Distintos textos sobre el Inti Raymi contemporáneo señalan 
que esta ceremonia precisa de cuatro fuegos, uno por cada región 
del Tawantinsuyu. En el corte de Purmamarca había, por lo menos, 
25 fuegos, pero uno central, que fue el foco de la ceremonia. Unos 
días antes del 20 junio se realizó una ceremonia cerrada, solo para 
abuelos y autoridades de comunidades. La noche del 20 de junio fue 
una reunión abierta en la que participamos las distintas personas 
congregadas en el corte. Para oficiar la ceremonia, se esperó a que 
llegaran dos especialistas en espiritualidad andina, un hombre y una 
mujer procedentes de Q'ero, comunidad quechua del departamento 
de Cuzco (Perú). Mientras esperábamos, a las 4 de la mañana, nos 
sentamos alrededor de ese fuego, aproximadamente 70 personas. Se 


7 Antoinette Molinié (2016) analiza cómo se construyó el new age andi- 


no en Perú a partir de la “invención” desde mediados del siglo XX de los q'ero 
como descendientes de los inkas y, por ende, portadores de conocimiento me- 
dicinal y espiritual ancestral. Este proceso, como puede verse en este texto, 
tiene implicancias en la construcción de la espiritualidad andina de Jujuy, que 
amerita una mayor exploración en el futuro. 
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dio inicio a un círculo de la palabra, donde cada persona se presentó 
ante el Abuelo Fuego y expresó sus motivaciones para estar allí, y 
varios abuelos compartieron sus conocimientos sobre los distintos seres 
y fenómenos que están implicados en la ceremonia, como Tata Inti, 
Pachamama, Mama Killa, la Chakana y el Abuelo Fuego, así como otros 
contextos de resistencia indígena jujeña que venían a la memoria en 
esta noche específica, como la batalla de Quera de 1875 y los anteriores 
Malones de la Paz. 


Cuando llegaron las personas de la comunidad qero 
(aproximadamente a las 5 de la mañana) desplegaron un aguayo en 
el suelo y comenzaron a preparar la mesa que se ofrecería a Inti. De 
dos canastos de mimbre sacaron distintos instrumentos de viento y 
de percusión, varias campanillas doradas, ramos de flores, paquetes 
de fideos, una pluma, una wiphala, botellas de vino, de alcohol etílico 
y de chicha, agua de vida y coca, entre otros elementos que estaban 
envueltos y no se podían observar. Luego de inaugurar la ceremonia, 
dijeron unas palabras sobre el sentido del Inti Raymi que cerró con 
un grito de lucha: ¡Jallalla Tata Inti! ¡Jallalla Tawantinsuyu! Jallalla, 
cabe aclarar, es una expresión aymara de lucha y compromiso que 
se exclama con el puño en alto. Luego se organizó un kintu, término 
que remite a un conjunto de hojas de coca que son utilizadas con fines 
propiciatorios. Todas las personas se juntaron en parejas e hicieron una 
fila y, a medida que avanzaban, se les pedía que eligieran tres hojas 
de coca de una bolsa. Esas hojas de coca que son elegidas funcionan 
como intermediarias en la relación entre los humanos y los distintos 
seres andinos, dependiendo de la ceremonia o el acontecimiento. En 
este caso, al llegar frente a los oficiantes del ritual, se solicitó que cada 
pareja dejara las hojas en un punto de un paño, junto con una petición 
vinculada a “lo que estaba pasando”, es decir, el contexto que nos trajo 
al corte de Purmamarca. Posteriormente, eso también fue quemado. 
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FIGURA 3 - Sitio donde se desarrolló el corte de ruta. De fondo tiene lugar el 
kintu oficiado por personas de la comunidad q'ero. 
Fuente: Archivo del autor, 2024. 


En sí, para ser claro, lo que se pidió fue que estos seres que 
estuvieron presentes durante toda la noche intercedieran en un cambio 
de conciencia necesario para propiciar el futuro, “un renacer de todo lo 
que ha tragado la tierra y lo que se ha quemado en el fuego”, diría una 
de las maloneras. Esto habla, además, de cómo actualmente estamos 
atravesando un pachakuti, es decir, un cambio universal fundamental 
que forma parte de la concepción cíclica común en la región andina. 
Según me ha contado mi yachachej, a partir del aprendizaje que ha ido 
teniendo junto con especialistas en espiritualidad andina, los últimos 
pachakutis se remontan primero a un tiempo de oscuridad, con la llegada 
y la conquista de los españoles en el territorio americano y, 500 años 
después, a un tiempo de prosperidad, manifiesto en la reconfiguración 
de las identidades indígenas durante la década de 1990, que derivó en 
una reivindicación (no exenta de conflictos) de los idiomas, costumbres, 
modos de vivir y existir de las comunidades indígenas de Argentina. 
Este tiempo de prosperidad es apuntalado a través de estos diálogos 
ceremoniales con los seres y las fuerzas que están en constante relación 
con lo humano, buscando consolidar un cambio de conciencia. 
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A medida que la noche iba dando paso al día, con la claridad 
creciente del cielo y de los cerros, se fue apurando la realización del 
kintu, pues era inminente la llegada de Int. Se armó un círculo bastante 
grande con toda la gente presente tomada de las manos. En el centro 
se ubicó la banda de sikuris, que comenzó a repetir la canción Jach'a 
Mallku, compuesta por el boliviano Daniel Paz sobre una melodía del 
siglo XVIII: 


Cinco siglos resistiendo, cinco siglos de coraje, manteniendo 
siempre la esencia. 


Es tu esencia y es semilla y está dentro nuestro por siempre. 


Se hace vida con el sol y en la Pachamama florece. 


Con esa melodía como sostén, desde este gran círculo de manos 
comenzamos a girar hacia la derecha, envolviendo al Abuelo Fuego 
que continuó siendo custodiado por tres de las guardianas. Mientras 
girábamos, esquivando fierros, piedras y fuegos, estas mujeres miraban 
al oriente y esperaban la salida de Inti por detrás del cerro, moviendo 
los labios en un claro acto de diálogo, de solicitud, de agradecimiento 
y entrega. Tras varias vueltas, en un estado de profunda emoción 
colectiva, Inti comenzó a asomar, aproximadamente a las 9:20 de la 
mañana. Todas las personas frenamos y miramos hacia el oriente, con 
los ojos irritados del cansancio y del humo. Alzamos nuestras palmas 
hacia el sol y reprodujimos un gesto ancestral, propio de las ceremonias 
del Inti Raymi prehispánicas, como se desprende de la crónica de 
Garcilaso de la Vega. Esto duró algunos minutos, en medio de un 
pesado silencio que culminó cuando una de las guardianas exclamó: 
¡Jallalla Tata Inti!, alo que todos respondimos ¡Jallalla! En ese momento, 
el círculo se desarmó y comenzamos a abrazarnos, mientras la banda 
de sikuris volvió a musicalizar el amanecer. 


Este Inti Raymi, según dicen varios abuelos y jóvenes maloneros y 
maloneras, hizo que este espacio, el corte de Purmamarca, se convierta 
en un lugar sagrado. Consistió en un antes y un después dentro y fuera 
de la protesta, ya que el portal que se abrió en esta interconexión entre 
el fuego y el sol, en la fecha del solsticio de invierno, debe cuidarse de 
ahora en adelante. Varios meses después de la ceremonia, mi yachachej 
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reflexionaba sobre la importancia de que el corte de Purmamarca se 
haya consagrado y sobre la necesidad de volver a hacer ceremonias en 
ese lugar: 


Se llevaron a cabo muy grandes ceremonias. Uno fue Inti Raymi 
y el otro fue la Pachamama en agosto. Entonces es un lugar 
muy especial, ahí uno cuando pasa por ahí te trae muchos 
recuerdos, quedó ese lugar, hay que volver siempre y hacer las 
ceremonias porque esto todavía no termina. Digamos ahora 
se viene todo lo que son las consecuencias. Muchos por ahí 
dicen que ya está, porque las ceremonias que se hacen pueden 
ser inmediatas, pueden pasar años, pero llega el momento, no 
sabemos cuándo, pero llega. Lo que se vio acá en Jujuy es un 
caso único, es muy grande, pero eso todavía sigue, no sé si se 
logrará algo por la vía legal, pero yo creo que las ceremonias 
que se hicieron van a repercutir en algún momento, estoy 
segura de eso. (Entrevista a mi Yachachej, 27 de diciembre de 
2023). 


El corte de Purmamarca, como señalé al principio, terminó 
cuando la policía provincial prendió fuego las carpas, las wiphalas y 
las pertenencias de las comunidades. Ese fuego destructor reemplazó 
al fuego sagrado, que fue apagado la mañana del 14 de agosto de 
2023. Donde estaba la carpa blanca que funcionó como sede de las 
asambleas del 3% Malón de la Paz, se instaló otra, verde, inflable y 
con el logo del gobierno de Jujuy. Durante muchos meses, la policía 
provincial se mantuvo firme en las rutas nacionales 9 y 52, utilizando 
los mismos elementos materiales con que se sostuvo el corte, pero con 
otro sentido simbólico. Más adelante, ya en 2024, la gran carpa verde 
de la policía fue reemplazada por una naranja, donde se instaló una 
guía de turismo representante del Ministerio de Cultura y Turismo de 
Jujuy. Estas demostraciones de poder, no obstante, no amedrentan a 
las comunidades, que aún esperan las consecuencias del diálogo con 
los seres dadores de vida, el cual encarna -también- los motivos de su 
lucha y de su unidad: la vida. 


Conclusión: se hace vida con el Sol 


Las notas etnográficas presentadas sobre el Inti Raymi en 
el contexto de protesta ponen de manifiesto cómo para algunas 
personas y grupos de Jujuy, este evento es una ceremonia que no 


-9- 


CapítuloONCE - Inti Raymi 


se reduce simplemente al ámbito de la tradición cultural, sino que 
presenta un potente rol político que se expresa en otros tiempos y 
en otros espacios que los definidos por la política racional (Blaser 
2016). Al respecto, el antropólogo argentino Mario Blaser (2016) 
señaló que la política racional, para la cual la naturaleza es inerte y 
explotable, parte de establecer qué explicaciones sobre el mundo son 
válidas y cuáles no, restringiendo éstas últimas a perspectivas que 
son desechables al momento de implementar políticas públicas que 
afectan a actores sociales diversos. Según este autor, estas diferencias 
encarnan conflictos ontológicos que no pueden resolverse en torno a 
la composición de un mundo en común, como refiere Stengers (2005), 
ya que lo común contrasta con el hecho de que habitamos mundos 
diferentes, un pluriverso. La política indígena adopta, así, la forma de 
una cosmopolítica donde la lucha por sus derechos es arbitrada por los 
seres dadores de vida, con los cuales se dialoga cotidianamente y se los 
celebra en estas fechas específicas, en ceremonias a las que asisten otras 
entidades igualmente poderosas. Esta cosmopolítica, según plantean 
Miranda Pérez et al. (2023) para el caso jujeño, se refleja en ciertos gestos 
de permiso y de respeto que implican el cuidado de los vínculos con 
seres que la política racional no comprende como seres políticos. Estos 
gestos, no obstante, son los que permiten la vida. Esta cosmopolítica 
encarna, así, el modo en que las comunidades indígenas componen su 
propio mundo en oposición al mundo occidental, demandando con 
ello la autonomía de su existencia, de sus modos de organización y la 
resistencia a los extractivismos. El Inti Raymi contribuye, entonces, a un 
equilibrio y a forjar una conciencia sobre la relación entre los humanos 
y todo aquello que nos rodea, buscando propiciar un futuro que solo 
existirá si se detiene el avasallamiento extractivista. 


El mundo andino contemporáneo presenta varias continuidades 
con respecto a los seres que, en momentos prehispánicos, permitieron 
la existencia de lo humano. Al igual que en el pasado, cada fiesta 
tiene sus particularidades de acuerdo al lugar y el tiempo en que es 
realizada. Las celebraciones, además, siempre están atravesadas por 
diversas coyunturas y, a veces, por contextos socio-políticos delicados. 
Inti y el fuego, en esta línea, siempre fueron seres políticos, surgidos 
en un principio para reivindicar la dominación inkaica y luego 
reconfigurados en torno a la resistencia frente al invasor europeo. Esto 
contribuyó a la popularización de Inti que, con el paso de los siglos, se 
encaminó como un ser que define gran parte de la identidad andina en 
Sudamérica, considerando que su celebración implica una resistencia 
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frente al calendario hegemónico y ratifica la relación de los pueblos 
indígenas con el ciclo ritual y productivo. 


Sin embargo, como observamos a lo largo de este extenso 
recorrido espacial y temporal por el Inti Raymi, éste ha atravesado 
distintos procesos de institucionalización, estableciendo el carácter 
oficial de ciertas ceremonias por sobre otras que, como consecuencia, 
han sido invisibilizadas. Los primeros en hacerlo, por supuesto, fueron 
los inkas. Luego, en el siglo XX, tras el proceso republicano, fueron 
los Estados los que comenzaron a tomarse la atribución de celebrar 
el Inti Raymi, lo cual es paradójico si pensamos que la relación con lo 
indígena siempre estuvo cargada de conflictos y abusos. No resulta tan 
extraño, no obstante, si volvemos a esta idea de una política racional 
que reduce las cosmovisiones indígenas al plano de lo cultural, 
donde lo espiritual es más bien inocuo, sin implicancias políticas. La 
apropiación que los Estados hacen de las ceremonias indígenas, en esta 
línea, está fuertemente vinculada a la promoción del turismo cultural, 
en un acto que involucra la intención política de desactivar el carácter 
potencialmente contestatario que pueden asumir estas ceremonias en 
determinados contextos, como la resistencia. Es bajo este supuesto que 
el gobierno de Jujuy se permite “suspender” el Inti Raymi, ya que era 
inviable realizar esta actividad cultural y turística en el contexto de la 
protesta. Pero cabe aclarar que, en el fondo, subyace un doble vínculo 
que se establece con las comunidades indígenas. Por un lado, son bien 
recibidas para fomentar el turismo cultural a través de la explotación 
de estas atractivas ceremonias ancestrales; por el otro, se tornan actores 
políticos incómodos cuando estas celebraciones son realizadas en 
abierta protesta a los sistemas de poder y, con ellas, se cuestionan las 
pretensiones de explotación que tiene el Estado (tanto nacional como 
provincial) sobre los recursos naturales. 


Con todo esto, cabe una mención a la idea que el Inti Raymi 
constituye una celebración sincrética, que durante la colonización 
puso en relación distintos elementos del Corpus Christi. En principio, 
no sabemos realmente qué forma adoptó ese sincretismo, más allá de 
que ambas celebraciones estaban orientadas a los seres que permiten la 
existencia, tanto en el mundo inkaico como en el cristiano, a través de 
bailes, disfraces, cantos, procesiones y ofrendas. Como fue analizado, 
estas continuidades fueron aprovechadas por los inkas para ejercer 
una resistencia frente a la imposición de abandonar el diálogo con los 
seres andinos. En todo caso, plantear el Inti Raymi desde el sincretismo 
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podría restringirse al análisis durante la conquista (lo cual es 
igualmente problemático), pero no aplica al Inti Raymi contemporáneo, 
ya que puede oscurecer los complejos procesos que se desarrollan 
localmente en cada celebración y que no ocurren de forma aislada, sino 
que corresponden a instancias de reelaboración donde estos eventos 
celebratorios adquieren nuevos sentidos y funciones. 


En esta línea, a partir de los materiales etnográficos y del análisis 
bibliográfico presentado aquí, se destaca cómo en la ceremonia de 
Purmamarca de 2023 confluyeron distintos elementos del Inti Raymi, 
desde sus orígenes inkaicos hasta los resurgimientos que se fueron 
produciendo durante la segunda mitad del siglo XX, los cuales 
involucran continuidades, rupturas y resignificaciones. Por ello, y 
con ánimo de probar una definición que plasme lo trabajado en este 
texto, el festejo contemporáneo del Inti Raymi constituye un despliegue 
plurinacional de ceremonias dedicadas a Inti, con distintos grados 
de institucionalidad, donde confluyen en distinta medida, además 
de la lejana memoria de un pasado prehispánico, procesos recientes 
vinculados a una conflictiva reivindicación estatal de lo indígena, los 
procesos de autoreivindicación indígena, la construcción moderna 
de la espiritualidad andina, el proceso de turistificación cultural en 
distintos puntos de los países andinos y, finalmente, una resistencia 
cosmopolítica ante la embestida extractivista en los territorios 
ancestrales. 
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Los orígenes. De Europa a América 


Corpus Christi es una fiesta católica nacida en el siglo XII cuyo 
propósito es celebrar la eucaristía para fortalecer la fe de los creyentes 
en la presencia real de Jesucristo en el Santísimo Sacramento. La 
celebración establece, por tanto, el culto de adoración (lo que se conoce 
como latría entre los teólogos). La fiesta se celebra el díajueves posterior 
a la solemnidad de la Santísima Trinidad, que tiene lugar el domingo 
siguiente a Pentecostés. Es decir, sesenta días después del domingo de 
Resurrección. 


El origen de la fiesta se remonta a la Edad Media y a la visión en 
sueños de una religiosa llamada Juliana de Cornillon. Aunque en un 
primer momento, la propuesta de Juliana no tuvo mayor eco, décadas 
después el obispo de Lieja (Bélgica), Roberto de Torote, decidió instituir 
la celebración en su diócesis en el año 1247. 


En un comienzo tuvo un impacto más bien menor, no obstante, 
tras el milagro de Bolsena, en Italia, cuando supuestamente brotó 
sangre de una hostia durante una de las celebraciones de Corpus, el 
papa Urbano IV la instituyó como fiesta universal a través de una 
bula en el año 1264. Por entonces, se le encargó a Tomás de Aquino la 
redacción de los textos para el oficio y la misa. En el siglo siguiente, el 
papa Clemente V dio otro paso importante al fijar reglas para el cortejo 
procesional en el interior de los templos y, a mediados del siglo XV, 
el papa Nicolás V le dio un nuevo impulso al sacar por primera vez 
la hostia consagrada en procesión por la ciudad de Roma (Izuzquiza, 
2008). 


Desde entonces, reforzada en el siglo XVI por el Concilio de 
Trento, constituye una de las celebraciones más importantes de la Iglesia 
católica y es reconocida -también- por los cristianos anglicanos y los 
cristianos ortodoxos griegos. Más cercano en el tiempo, respondiendo 
a los debates teológicos de las primeras décadas del siglo XX, Pío 
XI dio un nuevo sentido a la fiesta a través de su encíclica Mystici 
Corporis Christi de 1943. En ella, el papa presentó a la eucaristía como 
el “alimento” espiritual de una Iglesia que no era ya una “sociedad 
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perfecta” sino el “cuerpo místico de Cristo”. Tras el Concilio Vaticano 
II, en 1976, en el marco del cierre del Congreso Eucarístico Internacional 
que se realizaba en Filadelfia, Paulo VI visitó Bolsena y volvió a resaltar 
la centralidad del “maravilloso e inacabable misterio” de la Eucaristía 
y la importancia de Corpus para la fe católica. En 2003, el papa Juan 
Pablo II en su encíclica Ecclesia de Eucharistia volvió sobre su dimensión 
mística y la definió como el mayor don de Dios y como una de las 
principales fuerzas que día a día edifican la Iglesia. 


En América la celebración llegó junto a los españoles de la mano 
de la colonización europea. Durante los siglos XVI y XVIL en Lima 
y en Potosí, la fiesta se hizo muy importante e incluyó entre otras 
cosas la colocación de barras de plata en las calles circundantes a la 
Iglesia Mayor, al modo de alfombras. En México, tras la celebración 
en el interior de la catedral, se empezó a llevar a cabo la procesión 
escoltada por las autoridades virreinales. Era habitual -también- que 
se realizaran obras de teatro y conciertos, así como ferias en las que 
los campesinos vendían su producción. En Buenos Aires, la fiesta 
se estableció considerablemente rápido, en 1585, tan sólo cinco años 
después de la fundación de la ciudad. Durante el siglo XVII se celebró 
con bastante esplendor en la plaza Mayor (la actual plaza de Mayo). 
El Cabildo se encargaba de organizarla y asistían las autoridades de 
la ciudad y sus habitantes. A finales del siglo XVIII, en paralelo con la 
creación del Virreinato del Río de la Plata, las procesiones de Corpus 
Christi en Buenos Aires empezaron a celebrarse con más pompa. Por 
esos años, la ciudad comenzó a ser engalanada con arcos y colgantes 
de colores. Además, era habitual que los vecinos establecieran altares 
en las calles. A su vez, un escuadrón de soldados del cuerpo de Lanzas 
Españolas del presidio del Fuerte asumía la tarea de iniciar la marcha. 
El gobernador llevaba el guión y el obispo la custodia u ostensorio, la 
pieza de oro o de algún otro metal precioso, habitualmente asemejando 
un sol, donde se colocaba la hostia consagrada para la adoración de los 
fieles. 


La fiesta se anunciaba con el repique de campanas y disparos de 
cañones y la eucaristía se disponía en un altar con velones encendidos 
y enseñas diversas. Luego de la misa mayor y durante todo el día, 
la venta de pasteles y empanadas, así como las corridas de toros, 
los espectáculos musicales y el lanzamiento de fuegos artificiales 
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completaban las actividades que se repetían en los días de la octava 
(Barral, 2007). 


Aunque el impacto del proceso de independencia y las 
posteriores guerras civiles se hicieron sentir, como en todos los planos 
de la sociedad, las prácticas se mantuvieron durante buena parte del 
siglo XIX, al menos hasta las décadas finales, cuando la fiesta adquirió 
nuevos sentidos en un contexto de profundas transformaciones en el 
catolicismo romano y en el marco de las fricciones generadas por la 
definición de las fronteras entre la Iglesia católica y el Estado argentino. 


La celebración de Corpus entre el siglo XIX y el XX 


A finales del siglo XIX, la fiesta reflejó las tensiones entre el 
gobierno de Julio A. Roca y el Vaticano, en el marco de la propia 
definición de las fronteras entre la Iglesia y el Estado, y los cambios 
que acontecían en Roma. Se trataba de un momento de enormes 
transformaciones para el catolicismo a escala universal. Entre otras 
cuestiones, porque la derrota militar de las fuerzas papales y el final 
de los Estados Pontificios obligaron a la Santa Sede a reconfigurar sus 
bases de poder y sus lógicas institucionales. Poco a poco, la Iglesia 
romana dejó de ser un Estado más en el concierto de las naciones 
europeas para convertirse en un poder religioso a escala transnacional. 
En esta línea, se comprende el fortalecimiento, alentado por León 
XII, de cultos y devociones universales como la del Sagrado Corazón 
y muy especialmente el culto eucarístico. A través de ellas, la Santa 
Sede buscó salir del asedio y brindar a los católicos de todo el mundo 
anclas identitarias más fuertes y perennes, en un mundo sacudido 
por tempestades políticas y agudos cambios ideológicos y culturales. 
Con este propósito, el papado dio inicio en 1881 a los Congresos 
Eucarísticos, donde el objetivo era celebrar la presencia de Dios en la 
eucaristía a través de eventos de cierto impacto y envergadura. En este 
contexto, la festividad de Corpus adquirió nuevas connotaciones. Por 
supuesto, siguió siendo uno de los principales canales para vivir la fe y 
afirmarla frente a otros cristianismos y otras religiones, pero, además, 
comenzó a ser una forma de exhibir fortaleza frente al liberalismo y 
la modernidad combatidos por la Iglesia. No fue azar, por ende, que 
los congresos eucarísticos tuvieran lugar en algunas de las principales 
ciudades europeas, vistas como las grandes capitales del progreso. 


-e- 


CapítuloDOCE - Corpus Christi 


Aunque con matices, claro está, esta connotación se hizo efectiva 
en las celebraciones de la fiesta de Corpus de la década de 1880, 
marcadas por los conflictos suscitados en el país debido a las llamadas 
“leyes laicas” (registro civil, matrimonio civil y educación común). En 
respuesta, los laicos católicos porteños decidieron crear una formación 
política propia, la Unión Católica, con el objetivo de enfrentar al 
gobierno de Julio Argentino Roca. Si bien vista en perspectiva, la 
crisis no fue más que una tormenta de verano, ruidosa pero pasajera, 
por esos años, los católicos la vivieron con mucha intensidad y la 
procesión con la eucaristía frente a la catedral de Buenos Aires se 
tiñó de nuevos sentidos para los vecinos de la ciudad. Tras aquellos 
años de tensiones, las relaciones entre la Iglesia y el Estado argentino 
mejoraron velozmente, y en 1899 fue el propio Estado nacional el que 
decidió financiar el viaje de los obispos argentinos al Concilio Plenario 
Latinoamericano que se celebraba en Roma. Sobre este giro se han 
barajado muchas hipótesis y ha corrido mucha tinta. ¿Por qué cambió 
tanto Roca entre su primera y segunda presidencia? En realidad, 
el misterio no es tan grande. A lo largo de esos años, la Santa Sede 
había ido moderando sus críticas al mundo moderno y lentamente, 
de la mano de León XIIL, empezó a propiciar una cierta reconciliación 
con las sociedades del momento. Además, el impulso al catolicismo 
social, sobre todo desde 1891 con la encíclica Rerum Novarum, era visto 
con buenos ojos por muchas de las dirigencias políticas en Europa y 
América Latina, donde el conflicto social crecía y el anarquismo y el 
socialismo comenzaban a emerger como ideologías fuertes y pujantes. 
La Argentina del segundo gobierno de Roca no fue la excepción. 


Entre tanto, no obstante, Corpus sufrió algunos cambios. 
Mientras la dimensión festiva y popular crecía en torno a los cultos 
marianos que se celebraban en los santuarios ubicados en zonas 
rurales o en las periferias urbanas, la fiesta de Corpus se iba despojando 
de estos aspectos que la habían caracterizado en tiempos coloniales 
y a principios del siglo XIX. Un siglo después, al menos en algunas 
de las principales ciudades del litoral argentino, como Buenos Aires, 
Rosario, Paraná o Santa Fe, la celebración se mostraba cada vez más 
solemne. No es que faltaran los vendedores ambulantes o hubieran 
dejado de existir actividades de esparcimiento en los alrededores, pero 
el fervor popular del catolicismo ya no latía allí con la misma fuerza 
que en los santuarios marianos, desde Luján en la provincia de Buenos 
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Aires, hasta Itatí en el Noreste del país, pasando por Guadalupe en la 
provincia de Santa Fe (Mauro, 2021). 


Durante el primer tercio del siglo XX, la asistencia a Corpus 
Christi se mantuvo en ascenso, pero no recuperó la impronta festiva y 
popular que la había caracterizado con anterioridad. Se volvió por esos 
años, salvo excepciones, una celebración profundamente ritualizada, 
con pocos márgenes para la creatividad de los fieles o las novedades de 
la cultura de masas que comenzaban a verse en otras fiestas religiosas 
y devocionales. Una ceremonia donde los católicos mantenían una 
actitud contemplativa y a la que concurrían sobre todo para dar un 
testimonio social de su fe. En virtud de todo esto, no resulta llamativo 
que poco a poco se convirtiera en una actividad cada vez menos 
masiva y popular, pero de cierto peso en la proyección política de la 
Iglesia católica. Sobre todo, en el marco del ascenso de la democracia 
de masas y las disputas sobre los alcances de la laicidad argentina que 
ganaron peso precisamente por esos años. En 1910, por ejemplo, en 
la ciudad de Buenos Aires, tras la intervención de Monseñor Miguel 
de Andrea en las calles, pedida a gritos por la misma concurrencia, la 
procesión terminó con la entonación del Himno Nacional (Lida, 2009). 
Hacia finales de la década de 1920, se había hecho habitual la presencia 
de comisarios ordenando la procesión cuya concurrencia aumentaba 
a tono que el crecimiento vertiginoso de las ciudades del litoral y el 
centro del país. En Buenos Aires, el recorrido más frecuente incluía la 
diagonal presidente Sáenz Peña, la calle Florida, la Avenida de Mayo 
y las calles Bolívar, Victoria, Balcarce y Rivadavia. En Rosario, por su 
parte, la dinámica era similar y el recorrido solía hacerse alrededor 
de la plaza 25 de Mayo. Por entonces, era frecuente que alumnos 
de colegios católicos encabezaran la multitud, seguida de columnas 
separadas de hombres y mujeres. En particular, las columnas de 
hombres eran fotografiadas minuciosamente y presentadas en la 
prensa católica como la evidencia de la aparición de un catolicismo 
político que no estaba dispuesto a quedarse en los templos y que, lejos 
de ello, se lanzaba a ocupar “virilmente” las calles en defensa de su 
fe. Un adjetivo, este último, que los cronistas e intelectuales católicos 
comenzaron a emplear cada vez más frecuentemente con el objetivo de 
politizar las multitudes católicas, entre ellas las de Corpus. 


En las décadas de 1920 y 1930, en varias provincias estallaron 
conflictos con la Iglesia debido a la discusión de proyectos que 
impulsaban una mayor laicidad estatal (Mauro, 2024). Por esos años, 
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se hicieron habituales las proclamas combativas de los obispados y las 
organizaciones católicas, entre ellas la Acción Católica, pidiendo por 
el retiro de los proyectos. En este contexto, Corpus, junto a la fiesta de 
Cristo Rey instaurada a mediados de los años veinte, devino uno de los 
escenarios elegidos por las autoridades de la Iglesia para plantear su 
malestar y agudizar sus críticas a la legislación laicista en debate. En la 
provincia de Santa Fe el conflicto alcanzó cierta envergadura debido, 
sobre todo, a las controversias generadas por una nueva constitución 
que separaba Iglesia y Estado. Aunque con menos intensidad, en 
provincias tan diferentes como Córdoba, Santiago del Estero, Jujuy y 
Entre Ríos se vivieron situaciones similares. En este contexto, Corpus 
adquirió cada vez más nítidamente un tono político y las invitaciones 
recordaban que “ningún católico que se preciara podía faltar”. También 
en los santuarios marianos la retórica de los oradores se volvió más 
combativa, pero allí el discurso político competía -y en cierto modo 
se diluía- en medio de una jornada llena de actividades recreativas, 
donde la celebración religiosa y la retórica más o menos encendida de 
los obispos y dirigentes del laicado era apenas un capítulo entre otros 
muchos que se sucedían a lo largo de la fiesta que vivían los devotos. 
Un tanto paradójicamente, puede decirse que en los santuarios se vivía 
ahora el fervor popular que Corpus había sabido ostentar en el pasado. 
Por el contrario, en la celebración del Santísimo, el tono político de 
las palabras del obispo se rodeaba de un ambiente mucho menos 
provisto de distracciones, más solemne, y a partir del cual adquiría 
un tinte político que sin dudas hizo de la celebración, al menos por 
esas décadas, una fiesta más intensa ideológicamente. Por supuesto, 
tampoco hay que exagerar. Los católicos que participaban no eran una 
milicia de cruzados como las que Pío IX y León XIII habían imaginado 
cuando alentaron la devoción al Sagrado Corazón en el siglo XIX, pero, 
es cierto, se acercaban un poco más a ese ideal. En los barrios de las 
ciudades, no obstante, las celebraciones eucarísticas adquirían muchas 
veces, según el perfil socioeconómico del distrito, una tonalidad más 
festiva y plebeya que asumía otras lógicas, más autónomas y creativas. 
Allí, las actividades recreativas eran más importantes y el tono solemne 
no siempre se mantenía como en el caso de las celebraciones en las 
catedrales e iglesias matrices de las principales ciudades. En estos 
últimos casos, la fórmula se repetía con pocos cambios: la custodia de 
plata u oro con la hostia consagrada seguía a paso cansino un recorrido 
pautado, reiterado año a año, acompañado de oraciones y cantos 
monocordes, muchos de los cuales se repetían desde hacía siglos. 
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FIGURA 1- Celebración del Corpus Christi en Santa Fe (1938) 
Fuente: Banco de imágenes “Florian Paucke”, Archivo General de la Provincia de 
Santa Fe. 


En los años treinta, en varias provincias, entre ellas Santa Fe 
y Santiago del Estero, la celebración mezcló su tono ceremonioso y 
augusto con el más prosaico y popular de los actos políticos con el fin 
de oponerse a diferentes proyectos laicistas. En el caso de Santa Fe, el 
conflicto caló hondo porque el gobierno demócrata progresista había 
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puesto en marcha una constitución laica que separaba Iglesia y Estado 
en la órbita provincial. Aunque el fin del gobierno en 1935 se debió 
principalmente a las tensiones internas del partido y a su debilidad 
en el mosaico político nacional, la movilización católica en las calles 
fue un factor importante y, en ese marco, Corpus cumplió un papel de 
cierta relevancia en el desgaste del gobierno. 


Entre tanto, en la ciudad de Buenos Aires, influida por el clima 
de euforia generado por el Congreso Eucarístico Internacional de 
1934, la festividad de Corpus adoptó durante la segunda mitad de la 
década un tono grandilocuente y pomposo. Además, se alimentó de la 
masividad reunida por el Congreso Eucarístico, construida a partir del 
entrecruzamiento y la convergencia de diferentes aristas: fe, recreación, 
espectáculo, actividad comercial, consumo y turismo religioso. 


En las calles, por esos años, los oradores siguieron haciendo 
hincapié en los supuestos peligros del laicismo y defendieron 
un nacionalismo católico de tonos algo más integristas que en el 
pasado. Sin embargo, como ya señalamos, los católicos presentes 
no necesariamente comulgaban con estas ideas, aunque, es cierto, al 
menos quienes participaban de Corpus, parecían estar más cerca de 
suscribir algunos de los trazos gruesos de dicha narrativa, considerada 
por los políticos e intelectuales liberales, incluidos algunos sectores 
católicos, indicios del surgimiento del “clero-fascismo” en el país. 


La principal novedad de estos años, empero, no fueron estos 
discursos, presentes en realidad desde hacía bastante tiempo, sino, 
más bien, la cierta plebeyización que experimentó la procesión. La 
solemnidad de principios de siglo no se abandonó, pero los cambios 
se hicieron evidentes. Por ejemplo, los participantes tenían actitudes 
menos contemplativas y no resultaba tan sencillo ordenarlos con unos 
pocos comisarios como los que proveía la Acción Católica. Las crónicas 
disponibles los describen mucho más activos e inquietos una vez que 
dejaban los templos y se sumaban a la procesión. No era extraño que 
durante la misma interrumpieran la solemnidad de la marcha gritando 
con fervor vivas a Cristo y a la Iglesia o exigieran a viva voz la presencia 
de tal o cual orador, como solía ocurrir en las peregrinaciones de los 
Círculos de Obreros y la Acción Católica. En cierto modo, se notaba 
que el país aún vivía en el marco de la ebullición social y cultural de 
una democracia popular que había sabido resistir el golpe de Estado de 
1930 y la política de fraudes electorales impulsada por la Concordancia, 
la coalición entre radicales antipersonalistas y conservadores que 
gobernó durante los años treinta. 
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Corpus durante el peronismo: de la armonía a la confrontación 


En los años cuarenta, Corpus siguió siendo uno de los termómetros 
de la relación entre la Iglesia católica y el Estado. Por ende, no sorprende 
que en 1947 y 1948, los oradores festejaran con beneplácito la sanción de 
la ley de enseñanza religiosa y la celebración reflejara el buen momento 
entre el gobierno peronista y la Iglesia. Si algo llama la atención por 
entonces es más bien el mantenimiento de la solemnidad. Es cierto que 
en los años veinte y treinta, las procesiones se habían vuelto algo más 
plebeyas, como ya señalamos, pero a mediados de siglo y mirando el 
fenómeno comparativamente, lo destacable parecía ser más bien lo 
contrario: el hecho de que lo hubieran hecho en mucha menor medida 
que otras celebraciones y movilizaciones católicas en donde el lenguaje 
y las formas de la democracia de masas habían irrumpido con más 
fuerza. Ni hablar en el caso de los santuarios marianos donde se vivían 
cotidianamente fiestas vibrantes e intensas que se alimentaban de las 
tendencias de la cultura popular. Mientras en los encuentros de la 
Juventud Obrera Católica, por ejemplo, se escuchaban consignas de 
barricada como: “¡Por Cristo me rompo todo!” o rimas del tipo: “La 
JOC cual llama / se desparrama / con una fuerza fenomenal/ qué 
macanudo / ya no lo dudo / la JOC la patria conquistará”, en Corpus 
seguían escuchándose las mismas tonadas religiosas de antaño con un 
estilo solemne y rutinario. Incluso en 1947, cuando todo se revolucionó 
debido a las movilizaciones a favor de la ley de enseñanza religiosa 
y la realización del Congreso Mariano Nacional, celebrado en Luján, 
Corpus mantuvo su carácter ceremonioso. 


Con los años, no obstante, esta cierta solemnidad no impidió que, 
como ocurría con muchas otras celebraciones católicas, a comienzos de 
la década de 1950, se notara una cierta peronización. No necesariamente 
porelcontenido delas homilías ni, menos aún, por una política específica 
del gobierno, sino simplemente por el contexto. En este sentido, su 
cercanía con la fiesta del 25 de mayo resultaba determinante (Lida, 
2015). Por tanto, no sorprende que, en 1952, durante su realización se 
pidiera por la salud de Eva Duarte, tal como ocurría en la mayoría 
de las fiestas católicas y en las misas de las parroquias. En muchas de 
ellas, además, se habían montado altares con la imagen de la esposa del 
presidente. En 1954, sin embargo, el tono comenzó a cambiar y en 1955, 
sorprendentemente, a juzgar por los años anteriores, la celebración 
de Corpus se convirtió en el aglutinador de la oposición a Perón. Es 
más, podría decirse que esta fiesta marcó el clímax de la movilización 
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en contra del gobierno y potenció el proceso golpista en marcha. En 
contraste, en los principales santuarios marianos el enfrentamiento 
entre Perón y la Iglesia católica no logró afectar el fervor religioso de 
los devotos y, en muchos casos, la sensibilidad peronista de muchos 
de ellos. Tampoco las rutinas habituales. En los santuarios, los devotos 
parecieron mantenerse relativamente al margen de los sucesos 
políticos. Por el contrario, la celebración principal de Corpus Christi, 
en la catedral porteña frente a la plaza de Mayo -el centro neurálgico 
del poder político argentino-, en el marco de la fuerte polarización de 
esos meses, se vio totalmente arrastrada por la ola antiperonista. En 
este escenario, además, la prohibición de realizar la procesión en las 
calles del centro de la ciudad dictaminada por el gobierno, limitándola 
solo a actividades en el interior de la catedral, así como la negativa 
a permitir el traslado de la fiesta del jueves 9 al sábado 11, atizó el 
fuego. La oposición, deseosa de hallar formas de movilizarse en contra 
de Perón, se reunió ese día masivamente en las calles y, por primera 
vez, detrás de la custodia con la eucaristía marcharon masivamente 
radicales, socialistas, demócratas progresistas e incluso comunistas. 
La multitud fue tan grande que tomó por sorpresa al gobierno y a la 
propia Iglesia católica, cuyas autoridades no estaban convencidas de 
la conveniencia de escalar el enfrentamiento con Perón. Pocos días 
después, el 16 de junio, impulsados por la multitud de Corpus, sectores 
de las Fuerzas Armadas intentaron un golpe de Estado en el marco 
del cual aviones de la Marina, con la insignia Cristo Vence (una cruz 
dentro de una letra v), bombardearon la casa de gobierno con el fin 
de asesinar al presidente. No lo lograron, pero en su lugar mataron 
a centenares de ciudadanos que circulaban por la zona. Por la noche, 
en represalia, militantes peronistas incendiaron algunas de las iglesias 
del centro porteño. El Corpus de 1955 marcó así el punto de no retorno 
entre el gobierno y la oposición golpista que lograría su cometido poco 
después el 16 de septiembre (Bianchi, 2001). 


La celebración eucarística en tiempos de ebullición religiosa y 
política 


En los años sesenta y setenta, a tono con los aires de cambio 
del Concilio Vaticano Il, la fiesta adoptó el nombre de “Solemnidad 
del cuerpo y la sangre de Cristo”. En este contexto, en torno a Corpus 
comenzaron a generarse discusiones sobre la forma de festejarlo de 
acuerdo a cómo se interpretara lo ocurrido en el Concilio y en virtud 
de las diferentes recepciones generadas por sus réplicas en América 
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Latina, entre ellas la de 1968 en Medellín, en el marco de la II Conferencia 
General del Episcopado Latinoamericano, y la de 1969 en San Miguel 
(Buenos Aires), donde se congregaron los obispos argentinos. 


Si bien, por un lado, el Concilio Vaticano II había considerado 
que la liturgia era fundamental, en tanto y en cuanto actualizaba la 
redención de Cristo, por otro aclaraba que no agotaba la acción de 
la Iglesia, ni, menos aún, la vida espiritual. Además, en sintonía con 
la noción de una Iglesia como “pueblo de Dios”, en los documentos 
finales los participantes del concilio insistieron en que la buena liturgia 
exigía la participación activa de los fieles y que, por ende, la formación 
litúrgica era muy importante tanto en el clero como en la feligresía. 
Esto implicaba una mayor participación de los laicos a través de la 
oración y la concelebración, así como una adecuación de los ritos. Entre 
las reformas más destacadas se contaba el uso de lenguas vernáculas. 


El 5 de junio de 1969, Paulo VI se refirió al tema recordando que 
el Concilio había definido a la eucaristía como “una fiesta de comunión 
fraterna” (Gaudium et Spes, 38) y que los cristianos “alimentándose del 
cuerpo de Cristo en la santa comunión” mostraban “concretamente 
la unidad del pueblo de Dios”, que se expresaba y realizaba 
“admirablemente” por ese “augusto sacramento”. 


Ante estos debates, las posiciones eran variadas y en muchos 
casos opuestas. Por un lado, estaban los católicos que consideraban 
que era preciso profundizar la dimensión comunitaria, volviendo 
realidad la noción de “pueblo de Dios” en la línea marcada por Juan 
XXIII y Paulo VI. Para algunos de ellos, esto implicaba entre otras cosas 
desacralizar el modo en el que se exhibía la eucaristía. En algunas 
parroquias barriales, así como en ciertas diócesis consustanciadas 
con una lectura posconciliar radical, se abandonó el palio e incluso 
las custodias durante las procesiones. No se llegó a utilizar pan 
simplemente, como ocurrió en algunas misas puntuales, pero el 
objetivo era avanzar en esa dirección. De igual manera, se proponía 
utilizar música popular e instrumentos “profanos” como la guitarra. 
Desde posturas menos radicales, aunque igualmente consustanciadas 
con la noción de “pueblo de Dios”, se pedía prudencia y moderación. 
Más aún en relación al culto eucarístico. Entre otras cosas, porque, 
como algunos de ellos argumentaban, las feligresías, acostumbradas 
a los rituales cuasi monárquicos que todavía se practicaban, y a esa 
solemnidad que había sobrevivido con particular nitidez en Corpus, no 
parecían dispuestas a aceptar cambios demasiado profundos como los 
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que insinuaban las hojas de ruta de las tendencias más radicales en el 
plano litúrgico. En parte como consecuencia de estas discusiones fueron 
tomando forma dos posturas entre los sacerdotes y las religiosas de la 
llamada constelación tercermundista, deseosa de imprimir velocidad 
y profundidad a los cambios conciliares. Por un lado, se contaban los 
que alentaban una liturgia más ilustrada y minimalista, alejada de lo 
que consideraban prácticas mágico-religiosas y de las formas estéticas 
verticalistas y jerárquicas del pasado. El objetivo era materializar 
la horizontalidad de la noción de “pueblo de Dios”. Por otro lado, 
estaban los católicos que, más próximos a lo que luego se conocería 
como teología del pueblo, alentaban un Corpus que, si bien tenía que 
fortalecer la dimensión comunitaria y popular, buscaba no alejarse de 
los fieles imponiendo una desacralización demasiado profunda. A fin 
de cuentas, como también argumentaban los católicos tradicionalistas 
y los grupos más refractarios al concilio, mucho de lo que pautaba la 
liturgia y el ritual tradicional tenía el propósito de encantar el mundo, 
de generar los canales de acceso a lo sagrado anhelados por los fieles. 
Suprimirlos sin mayores mediaciones para volver realidad el “pueblo 
de Dios” podía poner en riesgo la propia fe de muchos católicos y la 
integridad del pueblo mismo. Las resoluciones conciliares también lo 
entendían así, puesto que la liturgia seguía siendo pensada como una 
dimensión sustancial de la fe (Izuzquiza, 2008). 


El mismo debate se dio en relación a la custodia. Al menos 
desde el siglo XVI, tras la utilización de ciborios o relicarios, había 
empezado a emplearse la torrecilla o templete ojival de oro o plata 
con múltiples pináculos, al modo de rayos de un sol radiante. Con 
variaciones menores, el mismo artefacto había seguido estando en 
el corazón de la festividad. Durante los años sesenta, si bien siguió 
usándose, comenzaron a ensayarse nuevas versiones con un trabajo de 
orfebrería más sencillo y austero, que resaltaba a la eucaristía misma. 
En algunos casos, se suprimieron los rayos y la custodia se limitó a ser 
una torrecilla que terminaba en un círculo sin mayores aditamentos. 
Además, comenzaron a emplearse directamente otros materiales: por 
ejemplo, madera. El objetivo era que esa sacralización de la eucaristía 
no se basara necesariamente en la estética monárquica precedente, sino 
en lo que allí estaba presente no como metáfora sino como realidad 
para los creyentes: el cuerpo de Jesucristo. 


Finalmente, hacia mediados de los años setenta, el clima represivo 
generado primero por la Triple A y después de manera amplia por las 


-8- 


CapituloDOCE - Corpus Christi 


Fuerzas Armadas que dieron el golpe de Estado en 1976 puso punto 
final a las experiencias litúrgicas más experimentales. La espiral de 
violencia se ahondó y las muertes y desapariciones se multiplicaron. 
También alcanzaron a la propia Iglesia que tuvo obispos, sacerdotes, 
religiosas, seminaristas y laicos entre sus bajas. Corpus, como las 
peregrinaciones marianas, siguieron convocando multitudes durante 
la dictadura militar, pero a condición de desgastar cualquier arista 
filosa en términos litúrgicos y teológicos. 


l Cód 
FIGURA 2 - Celebración del Corpus Christi en Buenos Aires (1973) 
Fuente: Fototeca de la Biblioteca Nacional. 


Corpus en tiempos de democracia 


Tras el retorno democrático, desde finales de los años ochenta, 
tanto en Buenos Aires como en otras ciudades, las organizaciones 
de laicos comenzaron a convocar diferentes marchas antes de las 
procesiones centrales. No era algo totalmente novedoso, pero sí su 
generalización. En el caso de la ciudad capital, las diferentes columnas 
solían converger en plaza Miserere para llegar a la plaza de Mayo 
por la Avenida Rivadavia. Estas acciones, entre otras, contribuyeron 
a relanzar la festividad y aumentar su popularidad en un contexto 
de apertura política y cultural. Además, comenzaron a realizarse 
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procesiones juveniles en varias ciudades, que partían de diferentes 
puntos para confluir en las iglesias matrices. Otra novedad de aquellos 
años fueron las confesiones organizadas en diferentes puntos de la 
plaza de Mayo, en la ciudad de Buenos Aires, con el objetivo de facilitar 
la comunión de los fieles luego de la procesión. 


Durante dichas celebraciones en Buenos Aires, a finales de la 
década de 1990 y principios de la siguiente, el cardenal Jorge Bergoglio, 
el actual papa Francisco, pronunció algunos de sus discursos más 
políticos de esos años relacionados con la situación del país y dirigidos 
principalmente a la juventud. En 2002 pidió por la fraternidad ante 
la crisis económica y en los años siguientes se refirió una y otra vez 
a las consecuencias de la llamada cultura del descarte. Más allá del 
contenido de las homilías, en términos litúrgicos, los cambios que 
terminaron consolidándose desde los años sesenta fueron moderados. 
La celebración siguió destacándose por su apelación a la tradición y a 
una cierta solemnidad, aunque, es cierto, en muchos lugares se fueron 
imponiendo las custodias más austeras y de madera, y las procesiones 
juveniles le dieron un tono más festivo. No obstante, en las iglesias 
más tradicionales siguieron usándose las custodias de oro y plata, cuya 
exhibición apelaba a los rituales de los siglos anteriores. En todos los 
casos, empero, la guitarra y la música popular se afirmaron con pocas 
excepciones. 


En nuestros días, tras la elección como papa de Bergoglio, las 
celebraciones principales en algunas ciudades han comenzado a 
realizarse en zonas periféricas y marginales, siguiendo el ejemplo de 
Francisco en Roma. Hasta entonces, la procesión romana principal 
partía de San Giovanni in Laterano para llegar a Santa Maria 
Maggiore. Francisco cambió esta tradición y comenzó a celebrar Corpus 
en diferentes parroquias. Por ejemplo, en 2018, lo hizo en Ostia, en el 
litoral romano, particularmente afectado por el crimen organizado, y 
en 2019 visitó el Casal Bertone, uno de los barrios más violentos. 


En este sentido, bien puede afirmarse que Francisco propone 
desandar el camino de la Iglesia de principios del siglo XX, cuando 
Corpus, como en general el culto eucarístico en los años veinte y treinta, 
se llevó al centro de las principales ciudades con el fin de catolizar 
la modernidad y potenciar la asistencia a través del impulso dado al 
consumo y el turismo religioso. En 2019, Francisco pidió que Corpus se 
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alejara del glamur turístico de la capital italiana y propuso el recorrido 
opuesto: llevar la eucaristía a las periferias. En esa oportunidad a una 
cancha de fútbol adyacente a Casa Serena, la residencia que acoge 
a personas sin techo, ayudadas por las Misioneras de la Caridad de 
Madre Teresa. El objetivo de estos nuevos circuitos ha sido que esa 
Iglesia en salida, como la bautiza el papa, se convierta en el modelo 
para la celebración de Corpus. Una Iglesia cuyo objetivo no es catolizar 
el centro sino ir a los márgenes. Internarse y recorrer los bordes de la 
sociedad para reconstruir desde allí al centro mismo y a la comunidad 
en su totalidad. 


En relación a Corpus, otro cambio importante ha sido la reciente 
decisión de Francisco de no participar de la procesión. Si bien esto se 
debe en buena medida a sus problemas de movilidad y a su estado 
de salud, en algunas de sus declaraciones se refirió a que, más allá de 
esto, su presencia a fin de cuentas es secundaria porque el protagonista 
absoluto es Jesús sacramentado en comunión con los fieles. Sus palabras 
refuerzan las de Juan Pablo Il, quien en Ecclesia de Eucharistia (2003) 
subrayó la dimensión colectiva y comunitaria de Corpus, reafirmando 
que para los católicos el encuentro con Jesús no es principalmente de 
naturaleza privada e individual sino comunitaria. La eucaristía se 
celebra sobre el “altar del mundo” y une “el cielo y la tierra”, porque 
la “eucaristía eclesial” es “comunión social”, escribió Juan Pablo ll en 
2003 (Izuzquiza, 2008). 


En sintonía con estas premisas, en Buenos Aires, el lema de Corpus 
durante la celebración en la plaza de Mayo en 2023 fue “Eucaristía, pan 
compartido”. La fiesta fue presidida por el cardenal Mario Aurelio Poli 
tras la realización de la Marcha Juvenil por la Ciudad, partiendo de 
plaza Miserere, en el barrio de Once, hasta la catedral. Asimismo, en 
varias ciudades los católicos propusieron itinerarios novedosos que, si 
bien no siempre dejaron de lado el centro neurálgico, optaron por visitar 
parte de las periferias urbanas, como ocurrió en Bahía Blanca, Posadas, 
Rosario o Corrientes. En Concordia, la procesión fue directamente 
organizada por las comunidades parroquiales que decidieron realizar 
la fiesta del cuerpo y sangre de Cristo con una misión y celebración en 
la capilla Stella Maris, del barrio Nébel, donde además visitaron a las 
familias del barrio. 
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FIGURA 3 - Celebración del Corpus Christi en San Miguel de Tucumán (2012) 
Fuente: La Gaceta, 11/06/2012 


A modo de cierre 


En nuestros días, después de un siglo de convulsiones 
políticas y sociales, la fiesta de Corpus, principalmente en la catedral 
de Buenos Aires, tiene al menos dos rostros diferentes. Por un 
lado, el litúrgico y devocional. Aunque no es la más convocante ni 
la más popular, la celebración de Corpus sigue siendo uno de los 
hitos del calendario católico y, en los últimos tiempos, gracias a las 
procesiones juveniles ha logrado recuperar algo de la dimensión 
festiva que la caracterizó en sus orígenes coloniales. Por otro, tras su 
centralidad política en diferentes coyunturas y momentos durante 
los siglos XIX y XX, Corpus Christi se ha convertido al mismo tiempo 
en uno de los termómetros más precisos para medir la temperatura 
en las relaciones entre la Iglesia y los gobiernos de turno, así como 
entre el catolicismo y los procesos sociales, culturales y económicos 
del país. 
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En las homilías que se escuchan allí suelen plantearse tanto 
reclamos de la Iglesia al poder político y a la sociedad, como 
distintos diagnósticos sobre los desafíos que la Argentina tiene por 
delante desde el punto de vista de las autoridades del catolicismo 
romano. No caben dudas que, precisamente por esto, la fiesta de 
Corpus sigue siendo tanto una ventana privilegiada para mirar lo 
que ocurre dentro de la Iglesia como para escudriñar al mismo 
tiempo la vida política y social del país. 
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